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DU SILENCE 


C'est sans doute à partir de ma fonction de pédagogue 


que je m'attache à exhorter autrui à repérer son attitude 
précédant la mise en place d'un acte. 


J'userai céans de la même incitation dès ce premier 
contact avec vous, lecteur, lectrice. 


Vous êtes assis (e), revue en main, décidé (e) à lire cet 
article. Revenons avant, avant votre décision de lire, pour 
vous proposer une introduction à votre lecture : quelques 
minutes réservées non pas pour ‘faire silence" mais pour 
vous sentir respirer. Qu'aucune pensée n'accapare votre 
mental ; seul, votre souffle. et que l'effet en vous du res- 
pir soit perçu ! Quelques minutes avant de reprendre en 
main cette revue. Quelques minutes pour moi aussi, avant 
d'écrire. 


"Si le mot que tu vas prononcer n'est pas plus beau que 
le silence, ne le dis pas”. 


Ce précepte soufi me confronte au contresens, voire à 
l'antinomie contenue dans ma démarche ; en effet il y a 
plus que du paradoxe à oser entraîner le mental du lecteur 
à penser au silence, alors que le silence est un état dont on 
ne peut témoigner sinon en le trahissant, en le réduisant, à 
travers les mots. Tel n'est surtout pas mon projet ici, ha- 
bité seulement par le souhait de poser un référent com- 
mun, une définition que nous accepterions ensemble pour 
que place non équivoque lui soit rendue. Après quoi nous 
pourrons retrouver ce moment où le silence est précepte et 
que j'ai donc, par anticipation, voulu tel pour introduire 
mon propos. 
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Il faut noter avant toute chose que "silence" est un 
substantif qui peut devenir un adjectif, voire un adverbe, 
mais qui ne se conjugue pas. "Silence" en français n'est ja- 
mais un verbe ; il ne peut se dire au passé, au présent, au 
futur, que par l'adjonction d'un verbe essentiellement, pas 


MA 


le moindre, le verbe ‘être. 


On signifiera donc son rapport au silence par : "Je suis 
silencieux", phrase qui ne dit pas l'appropriation que per- 
mettrait : "Je silence". En fait le verbe adjoint pourrait 
préciser de quel silence 1l s'agit : on entend parfois : 
"J'accueille le silence", "Je participe au silence", "Je me 
suis mis en silence". En élargissant ainsi la définition du 
silence, on la disloque, plus qu'on ne la précise. Il n'y a 
pas qu'un silence, "le noble silence", que je tâcherai d'évo- 
quer après ‘se taire” en deuxième partie de cet article. 


Se taire 


"Je te prie d'être silencieux !" II s'agit d'un ordre qui ne 
se différencie guère du "Tais-toi !" En effet, on confond 
souvent le substantif "silence" avec le verbe pronominal 
"se taire". Il y a dans le "se taire" l'arrière-fond d'une in- 
jonction, voire d'un interdit. "Se taire marque l'envers de 
mots" : "Je n'ai rien dit : j'ai préféré me taire". Les mots 
tus sont les mots tués. Quand on dit : "Dans cette famille 
règne une chape de silence", c'est l'interdit d'une parole, 
d'une certaine parole que l'on mi-dit ; c'est donc du "se 
taire”, des mots tus, dont il est question. Le silence, lui, 
n'a rien de commun avec cette imposition d'absence de 
mots, pas plus d'ailleurs qu'il ne peut être défini - je l'ai lu 
hélas bien des fois - comme ce qui n'est pas le bruit. 
Voilà bien une des perversions - une inversion - contem- 
poraine qui consiste à adapter le concave de notre igno- 
rance au convexe du produit fabriqué et de croire par cette 
démarche avoir acquis une quelconque connaissance de ce 
qu'on ne peut saisir qu'a contrario : le bruit domine notre 
société, il y tient place régnante, laissant au silence celle 
de paupérisme. Et c'est donc en rapport au paramètre 
"bruit" que chacun se situe : le silence absence de bruit ! 
… Or l'absence est ce qui dans notre société est le moins 
accepté : "Objet, objet, viens me combler !" est l'expres- 
sion maîtresse de la société de consommation. Ne rien 


voir, ne rien savoir de son manque, d'une absence : vite, 
obturer !.… et c'est le bruit. 


La première démarche pour accéder au silence sera de 
renoncer à le combler. C'est un choix, un choix fonda- 
mental de vie. On peut lire trois ou quatre journaux, un 
livre par jour, regarder la télévision, écrire, travailler, par- 
ler. Si on n'a pas vécu au moins dans cette journée un 
moment de silence et si on n'a pas pu, su, éliminer un des 
objets comblants cité plus haut, on aura vécu à distance de 
l'essentiel. Quand l'homme a fait passer à l'arrière-plan ce 
qui aurait dû rester premier, le silence, il l'a remplacé par 
sa création : le bruit. 

Sa création : je me promenais, il y a quelques mois, sur 
une rive du Léman, admirant un des rares espaces encore un 
peu sauvage - j'entends : où la nature du bord de lac pousse 
selon ce qui lui est propre - qui était en train de disparaître : 

.la main de l'Homme en avait décidé. Il y a quelques se- 
maines, j'ai revu à cet endroit, des plantes... mais Oui : 
quelques banales pensées, fleurs étrangères piquées dans 
une terre d'ailleurs, le tout remplissant une vasque d'éternit. 
Victoire permanente - ou supposée telle - de l'Homme sur la 
flore : rien n'échappera à sa pugnacité, pas le moindre jonc 
que venaient caresser les vaguelettes ne devrait lui survivre ! 

Il en est de même pour le silence. Je ne sais si un jour 
nous allons encore découvrir de nouvelles voix... Quand 
Montserrat Caballe taillait à quatorze ans des mouchoirs 
dans un atelier au centre de Barcelone, elle chantait ; c'est 
bien parce qu'elle n'était pas obligée à se taire pendant - 
comme c'est le cas actuellement - que la radio ergote, 
qu'on a pu découvrir, puis accueillir au conservatoire, une 
des quatre ou cinq plus grandes voix féminines de ce 
siècle. Que sera le suivant... 

Le bruit appelle le bruit. Quand il attelait sa charrue à 
son cheval, l'Homme au milieu du champ écoutait ses 
compagnons des haies, les oiseaux ; parfois, lui aussi, y 
allait de sa chansonnette ! Désormais, il faut se protéger 
du bruit du tracteur, alors grâce aux piles, le laboureur 
écoute France Inter puisqu'il devrait y avoir quelque chose 
entre les oreilles. 24 h sur 24 : non, aucun vide ! 


Objet, viens me combler, 
Bruit, viens me combler, 
Anti-dépresseurs, venez me combler ! 


Et c'est vrai que trop engagé dans cette voie on ne peut 
que la parfaire : toujours plus, toujours plus d'ersatz. La 
machine nous domine, nous sommes parfaitement dépen- 
dants de l'objet : l'Homme du XX: siècle a trouvé son 
maître ! 


Dans la plupart des communautés de l'Arche-Lanza 
del Vasto, la machine à moteur n'a pas place ; le geste de 
chacun trouve son effet ; c'est alors l'homme, la femme, 
qui avec l'aide de l'objet vont réaliser leur projet. Cet 
objet, on saura le poser, une fois au moins, chaque heure, 
quand sonne le rappel et qu'alors tout est suspendu deux, 
trois minutes : celui ou celle qui tisse, qui scie un arbre, 
qui fend les bûches, qui tourne à la poterie, plante, récolte 
ou épluche les légumes, fera place au silence. Alors, 
quand le compagnon de l'Arche retrouve sa scie, son mé- 
tier à tisser, son tour, son couteau à éplucher, rien n'est à 
chercher pour combler puisque le silence vient de le 
rendre présent au présent, le présent de Dieu, car c'est 
dans ces moments de pause où l'on reprend souffle, où 
l'on écoute son souffle, son pneuma, que l'on est avec 
Dieu. Perdre son temps, c'est gagner le temps qui nous 
relie à Dieu. 


Savoir s'arrêter, savoir laisser le silence avoir sa pla- 
ce ; être dans le silence, s'accorder à lui, le scander de son 
respir. Rien sans cette écoute en soi n'est vraiment acte 
autonome. Sans cet accord, sans ce "la" que nous allons 
prendre dans le silence, nous ne sommes que des être ré- 
pétants. 


Le silence est à la source de tout art, de tout acte créa- 
tif, de tout démarrage : Jésus n'a-t-il pas, avant de com- 
mencer son ministère, passé quarante jours dans le silence 
du désert ? 


Pour avoir été pendant douze ans assis dans un fauteuil 
à écouter des mots tenter de devenir parole, je m'autorise à 
dire que le silence, celui qui est là, creuset de la parole, n'a 
rien de sécant avec le "se taire". Si le psychanalyste pro- 
duit parfois quelque phonèmes ou libère une phrase inter- 
prétative, elle est jaculation qui naît de son écoute flot- 
tante, c'est-à-dire non arrimée à l'immédiateté de la 


demande de l'analysant ; écoute flottante qui repose sur le 
silence. 


Le noble silence 


Dans son livre Le culte à chœur ouvert ', mon collè- 
gue Laurent Gagnebin, dans un sous-chapitre intitulé 
"Parole et Silence", cite Adolf Adam (p. 123) : 
"L'insistance sur la participation active a suscité, dans un 
nombre non négligeable de paroisses, un climat d'acti- 
visme qui explique sans doute, selon Laurent Gagnebin, 
que ‘tous les rapports présentés aux Synodes 1989-1990 
de l'Eglise réformée de France au sujet du culte, se sont 
faits, sans exception, l'écho d'une demande unanime vi- 
sant à mettre plus de silence dans nos célébrations". Vœu 
pieux mais qui risque fort une fois encore de confondre 
"silence" et "se taire", sauf si on accepte que la Parole 
émerge du silence. 


Ainsi antérieurement à la question posée dans les 
Synodes, ce sont les textes chrétiens qu'il convient d'inter- 
roger. À quel rang placent-ils le silence ? Les Evangiles 
nous parlent d'actes, de faits. c'est le propre du sens nar- 
ratif, bien sûr, mais on notera combien Jésus sait être si- 
lencieux (exemple en Jean 8,6 - la femme adultère - quand 
il trace des traits sur le sol !). Je le suppose aussi marchant 
sur une rive du lac, laissant ses disciples l'attendre.. ; il 
devait y avoir des pauses, de longues haltes dans ses dé- 
placements, mais la narration n'en dit rien ; même le 
meilleur des poèmes ne peut que mi-dire cet espace creux 
et néanmoins essentiel : le silence. 


À contrario des religions nées en Asie, la morale chré- 
tienne n'a jamais valorisé le silence. On a cherché les 
mots : on en use et on en abuse, on les survalorise, on finit 
par les aimer, on oublie de les mettre en vacances... les 
mots. Compagnons protecteurs de tous instants ! 
 Protecteurs ? Armure de papier ! 


En s'accordant avec le pouvoir temporel, le christia- 
nisme s'est façonné, au cours de l'histoire, en fonction du 
contexte social des époques, et ainsi l'Homme s'est trouvé 
divisé: guerrier en croisade - moine au monastère ; la 
lutte, l'action violente, la vie agitée pour l'un, le silence 
pour l'autre. Il nous est resté de cette dichotomie quelques 


1. GAGNEBIN Laurent, Le culte à choeur ouvert, Les Bergers et les Mages, 
Labor et Fides, collection Pratiques n° 7, 1992, ISBN 2-8309-0642-X. 


6 


symptômes. Le moine qui entrait au monastère n'avait au- 
cune aptitude au silence ; il a dû l'apprendre, et le plus 
souvent avec une détestable pédagogie, ou pas de pédago- 
gie du tout, faite de ‘se taire" et de punitions comme en 
témoigne le chapitre 6, "De l'amour du silence" de la règle 
de Saint Benoît. 


De nos jours, on tend à déléguer aux monastères l'oc- 
cupation du silence, ceux-ci par leur seule présence en 
viendraient à nous exempter de la force de ce levain... Le 
temps est sans doute venu d'une nouvelle donne, d'une 
autre répartition. 


Le silence est une prière, il est le lieu de la prière ; 1l 
est ce moment où l'Homme est le plus proche par son as- 
piration au Tout Autre. Mais le silence n'est pas un texte 
qu'on écrit, qu'on lit, qu'on façonne : c'est le silence qui 
nous façonne. Ce qui nous déroute, sans doute, c'est que 
c'est là une prière où la demande ne trouve où se poser. 
Mais qu'est-ce que la prière ? Je retiens quant à moi que 
les moments d'altérité les plus cristallins se vivent dans le 
silence. Ce n'est pas quand on dit "Je t'aime” qu'on vit 
l'amour, mais plutôt lorsqu'on accorde son souffle à celui 
de l'autre aimé, aimé dans le silence. 


Souffle ? Rouah, Pneuma : voilà le lien entre silence et 
parole. Mais suffit-il d'aller marcher silencieux en forêt ou 
de s'asseoir hors du bruit ambiant pour sentir le souffle, 
son souffle ? Certainement pas car le tohu-bohu du mental 
ne s'élimine pas rapidement. Il faut une pédagogie du si- 
lence, et c'est bien parce que c'est difficile que l'on bute, 
impatient, dès la première tentative : vous vous en êtes 
sans doute rendu compte, pendant les quelques minutes 
qui ont précédé votre lecture de ce texte ! Or nous pen- 
sons les moyens pour avancer en terme d'acquisition alors 
que c'est une démarche de renoncement qu'il convient 
d'accomplir. Et ce n'est pas la volition qui peut aider ; par 
contre si la demande chute, la quête qui est la branche 
porteuse de ce bruit chutera aussi, mais n'est-ce pas la su- 
prême hantise de l'Homo Faber : ne plus être producteur 
de demandes ; en l'éloignant de sa brouillonne et agitante 
recherche, le silence devient pour lui néfaste, trop exi- 
geant, absolu, et surtout il ne lui assure rien, il ne l'assure 
de rien : il est rien. Mais quiconque n'a pas touché au rien 
n'est que savoir et non connaissance : le savoir, ça se 


transmet, de la connaissance ne se transmet que l'aspira- 
tion. 


Cette connaissance c'est par le silence que le méditant 
bouddhiste ou hindouiste.. l'atteindra, par une constance 
quotidiennement renouvelée dans la posture et par l'ex- 
tinction de toute attente, de tout vouloir. Pour créer ce 
vide, éloigner l'agitation du mental, le bouddhiste préfère 
observer sa respiration, d'autres répéteront un mantra 
(brève formule à résonance sacrée), mais d'abord, il 
convient de s'asseoir, de se détendre ; quand le corps est 
apaisé, le souffle est apaisé et l'on peut apprendre à arrêter 
sa pensée. Là encore, il faut lâcher prise, ne pas combattre 
la pensée qui s'impose, mais la laisser passer comme 
passe un nuage : ne pas la retenir, ne pas la rejeter. Peu à 
peu, et peut-être dans très longtemps pour celui ou celle 
qui est fébrile, ce temps quotidien ou bi-quotidien de mé- 
ditation permettra la mise à l'écart total des pensées. Non 
parasité, le silence sera intégral : le noble silence. 


Prendre dans la méditation chère aux Orientaux la mé- 
thode ne consiste pas à “perdre son âme" ; je rappelle que 
le Bouddhisme (mis à part la branche tantrique) n'est pas 
une religion, mais une voie de sagesse. Nombreux, désor- 
mais, sont les chrétiens qui ont compris que là était une 
méthode pour atteindre le silence. 


Celui qui accepte la permanence de cette démarche 
trouvera la metanoïa, découvrira ses capacités à l'équani- 
mité et s'ouvrira à l'autre jusqu'à la compréhension de la 
Parole de Dieu. 

Si le silence est précepte comme je l'ai souligné au 
tout début, il est aussi constance, c'est ce que je voudrais 
encore rappeler au moment de conclure et de laisser cha- 
cun rejoindre le noble silence. 


Je ne sais si j'aurai ici réussi à clarifier quelques re- 
pères pour inviter chacun, chacune, à donner place au Si- 
lence, ce que je sais, c'est que pour y parvenir, je n'ai pas 
réussi à dire un mot qui soit plus beau... 

Hubert AUQUE, 

Professeur de pédagogie 

au département de Théologie pratique 

de la Faculté de Théologie Protestante de Paris 
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LIBRES PENSEURS ET LIBRES CROYANTS, 
CONDITIONS D'UN DIALOGUE * 


Je vais commencer par une brève évocation qui sou- 
ligne d'emblée et la source de la liberté chrétienne et son 
caractère paradoxal. 


Le 14 avril 1521, Martin Luther comparaît devant la 
Diète de Worms où il est convoqué par l'empereur 
Charles Quint pour s'expliquer. Sommé de rétracter ses 
écrits, 1l répondit par ces mots : "Je suis dominé par les 
Saintes Ecritures que j'ai citées et ma conscience est liée 
par la Parole de Dieu. Je ne peux ni ne veux me rétracter 
en rien, Car il n'est ni sage ni prudent d'agir contre sa 
conscience”. Et à l'official qui lui répond "abandonne ta 
conscience, frère Martin, la seule attitude sans danger 
consiste à te soumettre à l'autorité”, Luther rétorque et 
persiste : "Me voici, je ne puis autrement. Que Dieu me 
soit en aide”. 


Cette citation amène deux remarques qui déjà balisent 
notre réflexion. D'abord, Martin Luther revendique sa li- 
berté en usant d'un langage de captif : "Je suis dominé... 
ma conscience est liée.je ne puis autrement”. Comme la 
Bible il parle de la liberté de manière paradoxale en usant 
du vocabulaire de la captivité. C'est uniquement dans la 
mesure où il est fortement attaché à Dieu que le croyant 
est libre. D'autre part, ayant désigné la source de cette li- 
berté qui est en Dieu, cette citation en exprime nettement 
les deux moyens : la conscience individuelle du croyant et 
les Ecritures bibliques. On n'insistera jamais assez sur 
cette importance de la conscience individuelle du croyant 
protestant appelé constamment "au courage d'être seul” 
devant Dieu et les hommes sans autre guide que la Bible 
et le témoignage intérieur du Saint-Esprit. Dans la foi, le 


*, Conférence à la paroisse du Luxembourg le jeudi 11 mars 1993. 
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chrétien reçoit son salut et le sens de sa vie de Dieu seul. 
Il ne doit donc sa liberté ni à ses efforts humains, n1 à per- 
sonne d'autre qu'à Celui qu'il peut appeler son Seigneur. 
C'est pourquoi aucune puissance humaine ne peut la lui 
ravir. Il est désormais libre vis-à-vis de toutes les formes 
de lois morales, vis-à-vis de toutes les institutions et pou- 
voirs religieux, vis-à-vis de tous les intermédiaires obliga- 
toires que l'on voudrait placer entre Dieu et lui, fût-ce ses 
bonnes œuvres. Il est même libre à l'égard des Ecritures 
qui ne sont pas un texte figé à répéter littéralement, mais à 
interpréter sans cesse pour qu'advienne la Parole vivante 
du Dieu vivant, ici et maintenant. 


Le protestant est donc appelé à être en effet, comme le 
dit le titre, un libre croyant. Je voudrais préciser cette af- 
firmation dans les deux parties de mon exposé : de l'acte 
de croire au contenu de la foi ', où nous ferons état d'une 
distinction féconde et libératrice, puis il s'agira de la foi à 
l'épreuve de la raison critique : quand il s'agit de connaître 
et comprendre le monde. 


Chemin faisant j'essaierai de poser les conditions d'un 
dialogue avec la libre-pensée. 


Enraciné dans sa relation personnelle à Dieu devant qui 
il se tient et avec comme seuls guides les Ecritures et sa 
conscience, le croyant s'efforcera de rendre compte de sa 
foi. Il cherchera à la mettre dans des mots qui l'expriment. 


Cela nous amène à distinguer la foi comme acte de 
croire qui est un don de Dieu et la foi comme contenu qui 
est élaboration des hommes. Cette distinction exprime une 
originalité de la foi chrétienne riche de conséquences. Elle 
permet de souligner d'emblée que les deux ne se confon- 
dent pas. Que le mouvement de la foi dont Dieu a l'initia- 
tive et qui me tourne vers Lui ne saurait jamais se réduire 


à ce que je peux en dire dans mes discours, mes actes ou 
des rites. 


Essayons dans un premier temps de bien cerner ces 
deux réalités à la fois distinctes et inséparables avant de 
voir dans un second temps quelles sont les conséquences 
de cette distinction. Dans la foi comme mouvement et qui 


—. Pour cette distinction traditionnelle dans le protestantisme je me réfère à 
Pierre-Luigi DUBIED, « Le système de nos croyances » in Cahiers de l’Institut ro- 
mand de pastorale n° 8, janvier 1991, pp. 38 sq. 


Li 


est don de Dieu, il faut voir la confiance pure et inexpli- 
cable, souvent paradoxale que Dieu lui-même donne. Elle 
nous est illustrée dans l'Evangile par ces récits de guérison 
où nous voyons des gens s'approcher de Jésus avec une 
certitude à la fois totale et chancelante : "Seigneur je crois, 
viens au secours de mon manque de foi !" (Marc 9/24). 
Même si elle est déjà une verbalisation, cette célèbre pa- 
role exprime effectivement cet élan de la foi le plus sou- 
vent muet et confus. Les gens qui viennent vers Jésus n'ont 
pas de confession de foi bien pensée, ni de catéchismes 
précis. Ils sont entièrement animés par une confiance irrai- 
sonnée, une quête, une attente, une ouverture à la vie nou- 
velle et à ses possibilités. La foi comme mouvement est 
tout entière dans cette confiance. (D'ailleurs, foi, confiance 
et fidélité ont la même étymologie). 


Dans le langage croyant on dira qu'elle est le don du 
Saint-Esprit, l'événement imprévisible, indiscernable, in- 
explicable, non maîtrisable. Elle n'est évidemment jamais 
mesurable de l'extérieur. Par elle le christianisme recon- 
naît l'absolue transcendance de la Vérité : celle-ci ne se 
réduit pas à une idée, à un dogme dont un individu ou une 
instance pourrait s'emparer. La Vérité ultime, indicible, 
c'est précisément le don de Dieu manifesté pour tout 
homme en Jésus-Christ. 


Cependant cette foi mouvement, qui est un don de 
Dieu, ne va jamais sans un peu au moins de l'autre, c'est- 
à-dire la foi comme contenu. Car pour imprégner et struc- 
turer toute la vie, la foi mouvement doit impérativement 
s'exprimer dans un langage, rendre compte de ce qu'elle 
vise et de Celui qu'elle rencontre. La foi comme mouve- 
ment cherche à se dire, à s'exprimer que ce soit dans la 
théologie, le culte ou le témoignage. Et donc dans la foi 
comme contenu il faut ranger toutes les formes d'élabora- 
tions doctrinales, des plus frustes et élémentaires aux plus 
sophistiquées. On y trouve donc les simples mots par les- 
quels le croyant se rend compte à lui-même de ce qu'il 
croit, aussi bien que les liturgies, les prédications, les 
confessions de foi de l'Eglise destinées à être prononcées 
publiquement, les traités dogmatiques des théologiens 
professionnels. La caractéristique de cette catégorie tient 
donc dans la verbalisation, la structuration de la foi par le 


langage. 


Ainsi la foi mouvement et la foi comme contenu doi- 
vent être distinguées mais il faut refuser de les séparer. 
Ces deux aspects de la foi doivent s'articuler pour que la 
foi chrétienne existe. Laissée à elle-même, la foi mouve- 
ment serait muette, sans suite, sans cohérence. Sans 
contenu un tant soit peu organisé et structuré elle se rédui- 
rait à une sorte d'illumination. L'élaboration doctrinale 
structure l'élan de la confiance, l'inscrit dans la durée, le 
fait entrer dans le devenir d'une histoire. Mais sans rela- 
tion avec le mouvement fondateur, le contenu de la foi se 
révélerait comme une abstraction hypocrite, un "sac à 
dogmes" sans aucune signification pour l'existence. L'acte 
de croire ne peut jamais se figer ni se réduire à un 
contenu, une formulation, un dogme orthodoxe. Le mou- 
vement de foi échappe toujours aux mots dans lesquels on 
voudrait l'enfermer. La Vérité ne se réduit jamais à une 
idée ou un contenu de pensée, mais elle s'exprime dans la 
confiance ouverte à Dieu. Et cette confiance ne se traduit 
pas toujours forcément par des contenus explicites et 
clairs. On connaît bien ces cas où les épreuves de la vie 
conduisent un être à perdre l'essentiel de ses croyances, et 
à n'être soutenu que par une confiance nue, inexplicable, 
qui a peine à se dire, et qui pourtant est là, malgré tous les 
démentis. Il se trouve dans un état où sur la base de cette 
confiance fondamentale il va reconstruire un nouveau 
contenu de foi ou d'autres raisons d'espérer. Dans d'autres 
cas, au contraire, cette confiance de base n'existe plus et 
pourtant l'individu va se cramponner à des formulations 
rigides qui masqueront une perte de foi déjà advenue. 


Je pense d'ailleurs que dans nos Eglises, lorsque l'on se 
met à se cramponner sur des formulations dogmatiques, 
lorsque l'on veut enfermer la Vérité dans des mots, 
lorsque se manifestent des crispations doctrinales, c'est 
souvent le signe d'un affaiblissement spirituel, le signe 
d'une peur qui traduit au fond un manque de foi. 


La conséquence de cette distinction, et c'est le second 
point de cette première partie, c'est qu'elle devrait ouvrir 
sur une foi confiante donc tolérante à l'égard des formula- 
tions d'autrui, première condition d'un dialogue fructueux. 


La foi nous l'avons vu ne consiste pas à adhérer à des 
contenus, à des pensées religieuses : elle tient d'abord en 
un mouvement de confiance, une ferme assurance. Les 
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contenus qu'elle se donne sont donc des façons toujours 
provisoires, toujours révisables, de l'exprimer. Il est donc 
inévitable qu'ils varient d'une personne à l'autre, selon 
l'expérience et les époques. Ces raisons font qu'il est vital 
pour l'expression de la foi de s'entretenir dans une atmo- 
sphère de pluralité. Il est donc normal et logique qu'il n'y 
ait pas dans le protestantisme de magistère mais un débat 
communautaire sans intolérance. Personne n'est juge de la 
foi des autres, et le chrétien doit savoir qu'il peut éventuel- 
lement apprendre de tous. Et l'Eglise, dans le protestan- 
tisme, est le lieu où le croyant se ressource au témoignage 
fondamental des Ecritures bibliques, se confronte à la for- 
mulation traditionnelle de la foi (par exemple la confes- 
sion de foi de l'Eglise) et rencontre les expressions de foi 
des autres croyants. Ce faisant il prend ses distances à 
l'égard de son expérience personnelle, et opère une vérifi- 
cation constante de ce qu'il croit. 


Cette liberté que nous pouvons avoir à l'égard de nos 
formulations de foi témoigne de la confiance qui fonde le 
mouvement même de la foi. C'est pourquoi notre foi de- 
vrait voir dans le débat, la confrontation, le dialogue avec 
les autres, non un risque ou une menace, mais une OCCa- 
sion de grandir et de s'affermir, même si son expression 
est amenée à changer. 


Et ce dialogue ne saurait se réduire à un débat interne 
à la communauté chrétienne. Le croyant acceptera aussi la 
confrontation avec la culture et le monde où il vit. Dans le 
dialogue avec l'athéisme, la foi est ouverte à ses objec- 
tions, ses critiques, ses refus. Elle ne se propose pas à 
l'athée en se situant en dehors de l'exigence de la raison. 


Car si Dieu est démesure il n'est pas déraison. "La foi 
n'est pas qu'un cri” disait quelqu'un. Elle veut l'intelli- 
gence et la raison et elle se livre à leur vérification. Pour 
cela le croyant acceptera de répondre de ses énoncés de 
foi devant ceux qui l'interrogent et le critiquent. Non 
comme un concession douloureuse mais comme une exi- 
gence de la foi elle-même. Ce dialogue, qui n'a pas tou- 
jours été bien vécu au cours des siècles, est constitutif de 
la démarche croyante. Je le redis, la foi n'en sort pas in- 
demne, mais affermie et enrichie. C'est ce que je voudrais 
montrer dans la deuxième partie 
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Je voudrais aborder ce second point en soulignant dans 
un premier moment, le nécessaire et permanent effort d'in- 
telligibilité de la foi. 


Si la foi est confiance dans une présence qui m'accom- 
pagne, me mobilise, me soutient, me réconforte, elle ap- 
pelle aussi une démarche pour comprendre et penser cette 
présence de Dieu dans ma vie. Je ne peux ni ne veux me 
contenter dans ma foi d'un sentiment ou d'une émotion, je 
suis à la recherche d'une intelligibilité. Nous sommes tou- 
jours en quête d'une explication, d'une compréhension qui 
certes ne peut être globale ni définitive mais qui permette 
une cohérence du contenu de la foi. Les théologies de la 
rupture, de l'irrationnel et du mystère peuvent être des 
oreillers de paresse qui nous dispensent de rendre compte 
de notre foi, à nous-mêmes et aux autres, de manière intel- 
ligible ?. La foi en tant qu'attitude existentielle demande à 
être comprise et appelle à une intelligence de la foi. Cette 
intelligibilité conduit à la démarche théologique qui com- 
porte un certain nombre de procédures scientifiques. Et 
cette exigence scientifique, inscrite au cœur même de la 
théologie, constitue une mise à l'épreuve que la foi ne ten- 
tera pas d'éviter, ni de neutraliser. Elle s'attachera bien plu- 
tôt à s'y exposer, à la prendre en compte et à s'y confronter. 


Exposée à l'interrogation critique, la foi doit articuler 
son contenu dans un système cohérent et une argumentation 
consistante, pour rendre compte de ses présupposés et de ses 
implications. Cela ne fait pas d'elle une démarche purement 
rationnelle, mais l'empêche de basculer dans une attitude ir- 
rationnelle, incohérente ou incompréhensible en l'invitant à 
un effort de compréhension et d'explicitation de soi. Comme 
le souligne Kierkegaard, même en croyant contre la raison, 
le croyant n'abandonne pas la raison ; il ne se met pas à 
l'abri de cette dernière en se contentant de croire n'importe 
quoi. "Ainsi, le croyant chrétien a sa raison et s'en sert : il 
respecte l'ordinaire condition humaine... Il ne saurait donc 
croire quelque non-sens, contre la raison, comme on pour- 
rait peut-être le craindre, car la raison mettra en lumière qu'il 
s'agit d'un non-sens et l'empêchera d'y ajouter foi" 3. 


2. Cf André GOUNELLE, "Recherches christologiques”", Foi et Vie n°1, janvier 
1993, pp.22-23. 
. 3. Sôren KIERKEGAARD, "Post-scriptum définitif et non-scientifique aux 
Miettes philosophiques". Oeuvres vol.11, 1977 p. 249. 
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L'examen critique de la pertinence de la foi par la rai- 
son a pour effet d'inviter la foi à un exercice incessant 
d'intelligence. Il combat par là, de manière efficace, aussi 
bien l'apathie spirituelle que le fanatisme. Il exige de la foi 
qu'elle assume son statut de conviction contestée, en résis- 
tant aussi bien à la dissolution de la conviction qu'au rejet 
de la contestation. 


Car la foi est sans cesse exposée à l'incroyance. "Je 
crois, Seigneur, viens au secours de mon manque de foi", 
prie le père de l'enfant épileptique dans Marc 9/24. Il y a 
dans cette dualité, une dimension constitutive de la foi : 
elle n'est pas une assurance illimitée, mais une certitude 
contestée, exposée au doute et à l'épreuve (comme le 
montrent certains écrits tourmentés de Luther). 


C'est pourquoi il faut saluer ceux qui au cours de l'his- 
toire ont osé ce dialogue, cette confrontation avec 
l'athéisme, cet effort d'intelligibilité de la foi face aux cri- 
tiques de la raison. Ce décapage a souvent contribué à 
l'approfondissment et à l'affermissement de leur foi. Je 
n'ai ni le temps, n1 la compétence pour en parler longue- 
ment. Je voudrais simplement dans ce 2° point de la 


2° partie en mentionner quelques-uns. 


Il faudrait d'abord décrire le courant libéral qui se dé- 
veloppa au XIX: siècle au sein du protestantisme. Ayant 
délibérément érigé la conscience individuelle en juge ab- 
solu des questions religieuses il s'efforcera toujours de dé- 
gager ce qui est acceptable du point de vue de l'histoire et 
de la raison. A cause de cela, il se heurtera aux défenseurs 
de l'orthodoxie évangélique. 


Plus tard, le christianisme social établira un dialogue, 
pas toujours facile, avec la libre-pensée. L'un de ses repré- 
sentants (Tommy Fallot) ira jusqu'à affirmer que "seul le 
disciple de Jésus-Christ pourrait être un libre-penseur 
complet. Mort sur la croix, le Christ ne demande, en effet, 
aucune foi d'autorité”. Il veut s'opposer à toute oppression 
de la pensée, à toute forme de cléricalisme : "nous vou- 
lons former nos convictions en suivant uniquement notre 
conscience". Ils se décrivent comme des chrétiens qui 
"dans la liberté de leur pensée vont jusqu'à Dieu et l'ado- 
rent librement, de quelque manière que ce soit, mais sans 
asservir leur pensée à la domination d'un autre homme et 
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sans porter aucune atteinte à la laïcisation complète de 
l'Etat". L'un d'entre eux (Elie Gounelle) écrivait encore : 
"Quand le heurt entre le dogme de la foi et la loi de la 
science se produit …, alors le doute s'impose au nom 


EQL 


même de la fidélité”. 


Mais au XIX° siècle le débat de la la religion et de 
la raison a pris un tour plus fondamental et plus radical 
avec Ludwig Feuerbach (1804-1872) et ceux que Paul 
Ricoeur a appelé les maîtres du soupçon" : Marx, Freud 
et Nietzsche. Il n'est pas dans mon propos de reprendre ici 
les divers aspects de leurs critiques de la religion mais 
simplement de rappeler qu'elles ont, avec les avancées de 
la science, largement stimulé la théologie. Il ne s'agit pas 
de les prendre pour argent comptant mais d'être à leur 
écoute et d'entrer en débat avec elles, car la critique de la 
religion est constitutive de la foi comme l'a montré Karl 
Barth. 


La Bible elle-même nous appelle à ce combat contre 
l'idolâtrie et toutes les fausses images de Dieu que nous 
nous fabriquons. 


Pour conclure ce point sur les critiques de la religion 
je me borne à citer quelques lignes de Dietrich Bonhoeffer 
dans ses lettre de prison : "Nous n'avons pas le droit dans 
notre connaissance imparfaite d'utiliser Dieu comme 
bouche-trou ; car lorsque les limites de la connaissance re- 
culent - ce qui arrive nécessairement - Dieu aussi est re- 
poussé sur une ligne de retraite continuelle. Nous avons à 
trouver Dieu dans ce que nous connaissons et non dans ce 
que nous ignorons. Dieu veut être compris par nous non 
dans les questions sans réponse, mais dans celles qui sont 
résolues" “. 


Au terme de cette seconde partie je voudrais montrer 
que ce débat de la foi avec la raison, l'intelligence, la cri- 
tique constitue une deuxième condition du dialogue avec 
l'athéisme. 

Ce dialogue me paraît devenu d'autant plus possible 
que le discours de la raison a abandonné ses prétentions, il 
a perdu son caractère polémique, anticlérical et hégémo- 


he Dietrich BONHOEFFER, Résistance et soumission ; Labor et Fides 1967 
P. . 
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nique. L'attitude ‘"’scientiste", que ce soit dans les sciences 
humaines ou les sciences exactes, a reculé. Aujourd'hui 
les scientifiques n'ont plus la prétention de vouloir percer 
par leur savoir les secrets du réel. Le réel est opaque, "le 
réel est lointain et voilé" écrit B. d'Espagnat ‘. Du réel il 
n'y a en fait aucun savoir possible. 


Cela ne conduit pas au scepticisme mais à une relativi- 
sation de ce que nous appelons la connaissance. ‘ Tel est 
l'apport de tous les épistémologues contemporains de 
Gôüdel à Popper. Savoir c'est aller au devant du réel avec 
des hypothèses de travail indémontrables et indémontrées. 
Ce que l'on découvre alors n'est pas le réel mais la réalité, 
pour reprendre une distinction qui leur est chère. La réa- 
lité est une approche, une lecture du réel mais à partir d'un 
point de vue particulier. 


Par exemple si nous posons la question : qu'est-ce que 
l'homme ? il y a autant de réponses que d'hypothèses de 
travail. Chaque champ veut "savoir" tout l'homme, mais 
d'un point de vue : "ainsi la manière dont je vote peut de- 
venir l'objet de science par la sociologie en fonction de 
mon habitat, par la psychanalyse en fonction de ma situa- 
tion relationnelle vis-à-vis de certaines figures symbo- 
liques, par la biologie -du moins l'espère-t-elle un jour- à 
partir de mon code génétique ...Chaque science veut 
rendre compte de la totalité, mais à partir d'une hypothèse 
qu'elle sait être de l'ordre de la postulation. Du coup il y a 
autant de définitions de l'homme qu'il y a de champs 


scientifiques" ?. 


C'est seulement dans la foi ou dans une croyance, à 
partir de Dieu ou d'une idéologie, que ces différentes ap- 
proches du savoir peuvent s'unifier dans une conception 
globale de l'homme et du monde. 


La connaissance, le savoir, la raison nous disent à par- 
tir de certaines hypothèses comment les choses se passent 
dans la réalité. 


5. B. D'ESPAGNAT, "Une incertaine réalité", Paris 1985, Gauthier-Villars. 
Voir aussi J. HAMBURGER, "La raison et la passion, Réflexions sur les limites de la 
connaissance", Paris 1984, Le Seuil. 

6. Cf. Jean ANSALDI, "Anthropologie et fécondation in vitro", Etudes théolo- 
giques et religieuses, 1989/1. 

7. Jean ANSALDI, op. cit. p. 47. 
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La foi, les croyances, les idéologies nous disent pour- 
quoi tout cela se passe, quelle est la finalité du réel par- 
delà son opacité, quel est le sens et l'unité de ces diffé- 
rentes approches du savoir. Par elles nous passons de 
l'ordre du connaître, à l'ordre du comprendre (pour re- 
prendre une distinction de Kant vers qui l'épistémologie 
contemporaine revient par-delà Hegel). 


Pour le croyant c'est en Dieu que réside la vérité ul- 
time et le sens de sa vie. Il est Celui qui me permet de me 
comprendre moi-même dans le monde où je me trouve. Il 
me confère mon identité et mon unité. La foi offre au 
croyant des réponses globales. Promesse, pari, adhésion, 
elle donne sens au monde et à ma vie. Pour moi, elle est 
source d'espérance et de liberté, mais elle ne saurait être 
imposée à tous. 


Ce fut pourtant tout au long des siècles la tentation de 
l'Eglise que d'imposer à tous une vision du monde reçue 
dans la foi. Elle a ainsi pu croire que ses conceptions 
étaient celles de tous, que sa morale dite chrétienne était 
valable pour tous. Et du coup, aujourd'hui encore, le pape 
ose parler en "lumière du monde” et en "expert en huma- 
nité”, ce qui est pour le moins contestable d'un point de 
vue protestant. 


Il faut ici réaffirmer qu'en régime protestant notre 
conception de l'homme et du monde est reçue dans la foi, 
dans la rencontre avec Dieu. Elle n'a donc de sens que pour 
les croyants. Il faut donc résister à la tentation continuelle 
de muer l'affirmation chrétienne en une sorte de savoir su- 
périeur, accessible aux seuls initiés, qui entrerait en contra- 
diction ou en concurrence avec le savoir humain général 
alors que la foi est d'un autre ordre (comme le font p.ex. 
les "créationnistes" aux Etats-Unis). Certes à partir de sa 
foi et de la vision du monde qu'elle implique, le croyant 
peut être amené à fixer des limites aux finalités de tel ou 
tel savoir, il peut contester telle ou telle pratique scienti- 
fique, médicale ou sociale. Il doit alors le dire et l'exprimer 
librement mais sans prétendre imposer ses vues à tous. 


Ce qui appelle le croyant à la modestie et à la tolé- 
rance lorsqu'il prend sa part à la construction de la société. 
Ayant dégagé ses positions et engagements spécifiques 
dans son champ propre, devant son Dieu et en dialogue 
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avec ses frères et sœurs dans la foi, le chrétien doit témoi- 
gner de ses valeurs dans un monde où ont place d'autres 
conceptions et d'autres valeurs. Ni magistral, ni marginal 
il s'engagera de manière libre et responsable au service de 
la communauté humaine en interpellant et respectant ceux 
qui ne partagent pas la même foi, en manifestant à leur 
égard conviction et tolérance. 


Cette foi se maintient ainsi à l'écoute de ce qui se dit 
dans le monde. En tant que telle elle accepte d'entrer en 
débat avec des doctrines concurrentes qui se donnent 
elles-mêmes pour des propositions visant à nourrir et gui- 
der la vie des hommes. Elle accepte donc d'entendre les 
critiques qui lui sont adressées et ne saurait mépriser les 
efforts humains qui tendent à la connaissance et à la 
Vérité. Au contraire elle y prend part, s'examine toujours 
elle-même à partir de leurs points de vue et accepte de 
jouer le jeu de sa propre critique. Elle est une foi critique, 
ce qui est le contraire d'une foi fanatique et appelle par 
conséquent à la sobriété et à l'humilité. Elle sait que la 
confiance qu'elle fait en Dieu n'est pas "naturelle", et 
qu'en ce sens elle n'est ni un acquis ni une propriété. 
Chaque jour il faut tout à la fois l'éprouver dans la ren- 
contre du monde et des autres, la ressourcer et l'approfon- 
dir dans la lecture de la Bible et l'exercice de la piété. 


En notre temps, le témoignage chrétien ne rencontre 
pas le refus ou l'hostilité mais, le plus souvent, l'indiffé- 
rence ou l'incompréhension. Le professeur P.L.Dubied a 
décrit ce phénomène sous le nom ‘"d'athéisme pratique” 
qu'il désigne comme une maladie spirituelle *. Car 
l'homme en effet devient dans son indifférence sourd aux 
grandes questions liées à la dignité fondamentale, au sens 
de la vie humaine, à l'énigme de sa destinée et à la vérité 

_ultime de toute choses. Dans cette mentalité on ne veut 
pas se demander si l'existence qu'on mène a un sens, s'il y 
a une dignité, un but à l'être humain dans le monde. Non, 
on vit, on répond aux impératifs immédiats, sans recul. 
On est imperméable aux questions ultimes. L'existence ou 
l'inexistence de Dieu ne change rien à la réalité. Ce refus 
de s'affronter à la question du sens fait de l'athéisme pra- 


8. Pierre-Luigi DUBIED, "L'athéisme : une maladie spirituelle ?", Labor et 
Fides, 1982 
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tique non seulement un adversaire de la foi et de la doc- 
trine chrétienne, mais aussi un adversaire de l'humanisme 
athée. Pour P.L. Dubied, cet athéisme pratique qui nous 
menace est une maladie spirituelle car il est à ses yeux un 
refus d'être homme authentiquement. C'est une maladie 
spirituelle d'autant plus grave que son ampleur et son pou- 
voir de séduction sur les esprits semblent dominer la vie 
spirituelle de notre temps : on a généralement peur de s'at- 
taquer à lui ; il constitue en effet la mentalité des gens 
"raisonnables", bien installés dans la réalité, qui regardent 
narquois et goguenards ceux qui cherchent le sens ultime 
du monde et de l'homme au lieu de se conformer aux 
seules évidences de la réalité. Et pourtant notre époque et 
l'homme qui y vit sont travaillés par un fort besoin de 
croire : on ne peut pas vivre sans certitudes, on n'existe 
pas sans référence à une vérité capable de nous mettre en 
accord avec nous-mêmes et avec le monde. 


On constate un retour de la question de Dieu dans la 
culture. On ne compte plus les études qui nous parlent de 
"religion populaire", du "retour du religieux", et même de 
"revanche de Dieu". Cinq sujets de philosophie de la der- 
nière session du bac avaient comme thème la croyance re- 
ligieuse. Ces expressions, certes pas équivalentes, décri- 
vent une quête nouvelle, mais aussi ambiguë de 
spiritualité. La peur a toujours fabriqué du religieux. 
Parce qu'ils ont perdu leurs repères traditionnels, les gens 
cherchent des réponses toutes faites, des certitudes incon- 
testables, des prêts-à-porter spirituels, des identités sûres 
qui les apaisent. En tant que croyants protestants nous ne 
pouvons leur apporter cela. Mais par contre nous pouvons 
témoigner de la Parole reçue dans l'interprétation de la 
Bible. Une Parole qui appelle à une démarche libre et res- 
ponsable. Une Parole qui désigne la Vérité sans prétendre 
l'enfermer dans des mots de manière définitive. Une 
Parole qui console, relève, met en marche, balise le che- 
min et donne sens à l'histoire et à nos vies. Une Parole qui 
accepte de croiser d'autres paroles, qui les écoute et les 
respecte. Une Parole qui annonce que le sens et la vérité 
ultimes de nos vies nous sont données par Dieu, mais qui 
ne prétend pas s'imposer de manière autoritaire. Une 
Parole qui énonce des convictions et qui compose avec 
celles des autres pour construire un monde plus humain. 


; 2 
— 


En ce temps d'incertitudes où prédominent l'athéisme pra- 
tique et les valeurs molles de l'individualisme et de l'éphé- 
mère, nos convictions ont force d'invitation, de stimula- 
tion et d'appel à l'écoute de cette Parole. 


- Pasteur Michel BERTRAND, 
Président du Conseil National 
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Le Centre Œcuménique 


UNITÉ CHRÉTIENNE 


organise en juillet 1995 : 


1) UNE SESSION BIBLIQUE 


Thème : Les récits de résurrection du Christ 

Professeur : P. Michalon, bibliste. 

Date : du lundi 17 juillet à 18 h au samedi 22 juillet à midi. 
Lieu : Abbaye de la Rochette - 79330 Belmont-Tramonet. 
Prix de pension : 150 FF par jour. 


2) UNE RETRAITE SPIRITUELLE 


Thème : « Je me tiens à la porte et je frappe » (Apoca- 
lypse 3,20) 
Thème de la Semaine de Prière Universelle pour 
l'Unité, en 1996. 


Prédicateur : P. Michalon, p.s.s. 
Date : du lundi 24 juillet à 18 h au samedi 29 juillet à midi. 
Prix de la pension : 150 FF par jour. 


Pour tous renseignements et inscriptions 
(frais d’inscription 150 FF). 


S’adresser à : 


UNITÉ CHRÉTIENNE, 


2, rue Jean-Carriès 
69005 - Lyon 
Tél. 78.42.11.67. 


CATHOLICISME ET PROTESTANTISME 
SELON TILLICH 


L'interprétation que propose Tillich du protestantisme 
et du catholicisme ne manque ni de pertinence ni d'intérêt 
pour le dialogue interconfessionnel. Elle ouvre des possi- 
bilités qui pourraient aider à sortir du marasme actuel. Le 
fait que les Associations Tillich américaines, allemandes 
et françaises sont un lieu fécond de collaboration et de 
dialogue entre théologiens catholiques et protestants l'in- 
dique bien :. 

L'originalité de la démarche de Tillich apparaît bien, si 
on la compare à deux autres manières de décrire et d'ana- 
lyser les différences entre catholicisme et protestantisme. 


Un conflit de doctrines 


La première, la plus classique et la plus courante, in- 
siste sur les doctrines. Catholiques et protestants se sépa- 
rent parce qu'ils sont en conflits sur un certain nombre de 
points qu'ils ne comprennent pas de la même manière. 
Ainsi, ils s'opposent sur le salut par grâce, sur l'autorité de 
l'écriture, sur le sacerdoce universel, sur le rôle et la na- 
ture du sacrement. Une formule simpliste et frappante af- 
firme qu'ils se querellent principalement à propos d'un 
homme (le pape), d'une femme (la Vierge Marie) et d'une 
chose (l'eucharistie) ?. On peut dresser une liste de thèmes 
auxquels leurs dogmatiques respectives donnent un sens 
et un contenu différents. On dénombre et on délimite ainsi 


1. Les colloques de Montpellier en mai 1993, de New-Harmony (Indiana, 
U.S.A.) en juin 1993 en ont fait, une fois de plus, la démonstration. Le présent article 
reprend pour l'essentiel une communication donnée à New-Harmony. 

2. Cf. L. Gagnebin, "Qu'est-ce que le protestantisme ? Trois définitions pos- 
sibles" dans L. Gagnebin et A. Gounelle, Le protestantisme ce qu'il est, ce qu'il n'est 
pas (L. Gagnebin discute et critique cette formule). 
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les sujets de désaccord, ou, plus exactement, de contradic- 
tion entre les diverses Eglises chrétiennes. La scolastique 
protestante, qui se développe à partir de la fin du seizième 
siècle, a suivi cette première démarche. Comme toute sco- 
lastique, elle se caractérise en ce qu'elle découpe et divise 
la théologie en questions distinctes qu'elle examine et 
traite les unes après les autres. Elle définit donc l'identité 
confessionnelle d'une Eglise par une série de chapitres ou 
d'articles, que l'on peut comparer et confronter avec les 
chapitres et articles correspondants adoptés par une autre 
Eglise ou une autre confession chrétienne. Elle fait appa- 
raître ainsi les proximités et les écarts. 


On peut également illustrer cette méthode par un ou- 
vrage remarquable, qui reste utile cent soixante ans après 
sa publication, la Symbolique écrit par un théologien ca- 
tholique allemand J.A. Mohler * qui, points par points, 
dresse un catalogue, bien documenté, de ce qui sépare les 
catholiques, les luthériens, les réformés, les anabaptistes, 
et les sociniens. De nos jours, plusieurs manuels * et de 
nombreuses commissions inter-ecclésiastiques continuent 
à procéder ainsi. On prend un thème précis, le sacrement 
ou le ministère par exemple, on en débat, on l'explicite, le 
plus souvent en le subdivisant en sections et sous- 
sections, de manière à aboutir à une suite de paragraphes 
qui en font le tour, et délimitent les désaccords. Ainsi, il y 
a une dizaine d'années, la Commission Foi et Constitution 
du Conseil Oecuménique a élaboré selon cette formule le 
document Baptême Eucharistie Ministère ; on pourrait 
donner quantité d'autres exemples, ainsi les textes publiés 
par la commission internationale catholique-luthérienne ;. 


Pour cette première démarche, développer les relations 
entre catholiques et protestants signifie d'abord repérer et 
localiser une série de divergences ponctuelles, ensuite les 
réduire en diminuant la distance entre les thèses en pré- 
sence. Il s'agit d'atténuer, voire de supprimer le débat, en 


3. Johann Adam Moehler, Symbolique, Louis-Vivès, 1852. Une légende veut 
que le roi de Prusse ait promis une récompense importante au théologien protestant 
qui réfuterait Moehler. Plusieurs s'y seraient essayés, aucun n'aurait gagné le prix, 
signe, selon les catholiques de la faiblesse de la théologie protestante, signe, selon les 
protestants, de l'avarice du roi de Prusse ! 


par Par exemple, celui de K. Blaser, Une Eglise, des confessions, Labor et fides, 


5. Voir Face à l'Unité, Cerf, 1986. 
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‘aboutissant à un consensus suffisant ‘ ou, si l'on échoue, 
‘de cerner avec précision et d'isoler les litiges, de sorte 
iqu'ils ne viennent pas affecter et infecter le reste. 


Cette démarche repose sur trois présupposés implicites. 
IPremièrement que catholicisme et protestantisme sont des 
iconfessions de nature identique, mais que certaines doc- 
itrines opposent. Deuxièmement, que la théologie, réflexion 
‘Sur la doctrine, peut trouver une solution satisfaisante pour 
chacun de ces désaccords doctrinaux. Troisièmement que 
iles divergences sont regrettables, nuisibles voire et 
‘condamnables ; il importe donc de les supprimer. 


Des structurations différentes. 


La seconde démarche, que n'ignore d'ailleurs pas 
Moehler, se trouve esquissée par Schleiermacher. Au pa- 
ragraphe 24 de La foi chrétienne, il note l'insuffisance de 
la démarche précédente : "le catholicisme, écrit-il adopte- 
rait nos conclusions sur les points jadis débattus que mille 

causes empêcheraient qu'il n'en résultât un rapproche- 
ment”. Prévision que confirment les textes actuels d'ac- 
cords qui débouchent rarement sur une union, ou une 
communion. Dans le même sens, Tillich constate que ce 
ne sont pas les formulations doctrinales qui ont divisé les 
chrétiens à l'époque de la Réforme, mais quelque chose de 
plus profond 7; son propre éloignement du catholicisme, 
écrit-il ailleurs, ne s'explique pas par des "valeurs dogma- 
tiques" *. 


La démarche de Schleiermacher suppose et implique 
que catholicisme et protestantisme ne se différencient pas 
principalement sur des "lieux" théologiques, sur des ar- 
ticles de doctrines (dans chaque confession 1l existe 
d'ailleurs un éventail assez vaste d'opinions doctrinales) ; 
ils se séparent essentiellement par la manière dont ils arti- 
Culent et relient entre eux les grands thèmes de la foi chré- 
tienne. Ainsi, protestantisme et catholicisme donnent une 


1 6. De manière caractéristique, les journalistes politiques français en sont venus, 
ces dernières années, par analogie, à qualifier d'oecuménique toute démarche, dans 
quel domaine que ce soit, qui évite ou limite l'affrontement pour chercher le compro- 
mis et la conciliation. 

3 7. P.Tillich Dynamics of Faith, in Main Works/ Hautpwerke, p.276. 
8. P Tillich, On the Boundary in The Interpretation of History, p.24-25. 
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place importante à l'Eglise : il y a là un article, un objet ou 
un lieu théologique qui, a bien des égards, leur est com- 
mun. Mais, a cet objet les deux confessions n'attribuent 
pas la même fonction dans la vie chrétienne ; elles situent 
ce "lieu" à des places différentes. Le protestantisme, écrit 
Schleiermacher, "fait dépendre le rapport de l'individu à 
l'Eglise de son rapport avec Jésus Christ” ; autrement dit, 
c'est parce que j'ai rencontré dans mon existence le Christ 
que j'entre dans l'Eglise, que je lui appartiens ; mon lien 
avec le Christ me conduit dans l'Eglise. Au contraire, le 
catholicisme fait dépendre ‘le rapport de l'individu à 
Jésus-Christ de son rapport à l'Eglise", autrement dit, c'est 
par le ministère et la médiation de l'Eglise que je peux 
rencontrer le Christ, l'Eglise me met en relation avec lui. 
Des deux côtés, on a les mêmes réalités, le Christ, le 
croyant, l'Eglise, mais on les organise autrement. 


Dans cette seconde approche, protestantisme et catholi- 
cisme ne se séparent pas seulement ni principalement sur 
des doctrines. Ils se distinguent aussi et surtout par des 
manières différentes de structurer la foi et la vie chré- 
tiennes. Un accord sur des doctrines précises n'a donc 
qu'une importance relative ; il faut prêter attention à la ma- 
nière dont on les relie ensemble dans un "système", notion 
chère à Tillich. Je rappelle qu'étymologiquement le mot 
grec sustema désigne un ensemble fait de plusieurs choses 
attachées entre elles (par exemple un fagot). L'endroit où 
on localise une doctrine dans un ensemble, le rôle qu'on 
lui assigne ont plus d'importance que son contenu même. 
On pourrait le vérifier dans bien des cas. Ainsi, dans la 
théologie scolastique du Moyen Age et dans les textes du 
Concile de Trente, on rencontre bien des fois l'affirmation 
que l'homme est sauvé par la grâce et non par les œu- 
vres ? ; mais nulle part cette affirmation ne tient une place 
aussi décisive et centrale que chez Luther ; nulle part elle 
n'organise, comme chez le Réformateur, l'ensemble de la 
pensée théologique et de la vie croyante. De manière ana- 
logue, dans le domaine philosophique, Pascal avait noté 
que quantité d'auteurs ont dit "je pense donc je suis", mais 
qu'aucun n'a donné au cogito une portée et une fonction 


9. Cf. A. Birmelé, Le salut en Jésus-Christ dans les dialogues oecuméniques | 
Cerf, Labor et Fides. 1986, p. 63. 


24 


semblables à celles qu'il a chez Descartes !, Il y a 
quelques années, des théologiens protestants ont dit qu'ils 
[pouvaient signer séparément chaque phrase du document 
IBaptême, Eucharistie, ministère, mais pas l'ensemble du 
‘document ‘’. L'enchaînement des thèmes, l'absence de ré- 
iférence à la prédication dans le titre leur posaient un pro- 
blème qui tenait plus à la structure du document qu'à ses 
«contenus. Catholiques et protestants arrivent à s'entendre à 
jpeu près sur la prédication ; plus difficilement, ils peuvent 
espérer parvenir à un compromis sur les sacrements ; mais 
Il'articulation entre prédication et sacrement les divise pro- 
ifondément. Yves Congar et Oscar Cullmann ont insisté sur 
Jla "hiérarchie de vérités" ; il me semble préférable de par- 
Iler d'articulation et de structuration, concepts plus souples, 
plus complexes et plus justes. 


| Dans bien des cas, cette seconde démarche se révèle 
plus lucide et plus profonde que la première. Par contre, 
«elle n'ouvre pas de voie pour le dialogue et le rapproche- 
iment. Elle a même tendance à accentuer les divergences, à 
Iles durcir. Les structures ont quelque chose de rigide, et 
iinévitablement elles se concurrencent ; entre elles il faut 
«choisir. Catholicisme et protestantisme se voient donc 
«condamnés à une confrontation qui met en évidence la 
imanière dont chacune des Eglises articule la foi chré- 


itienne, mais qui ne débouche sur rien. 


| Des attitudes opposées et complémentaires. 


L'originalité de Tillich consiste à voir le catholicisme 
et le protestantisme ni comme une addition de doctrines, 
ini comme des structures dogmatiques différentes, mais 
comme deux attitudes à la fois complémentaires et oppo- 
sées. Pour lui, dans l'histoire du christianisme (mais aussi 
dans celle de toute religion), on rencontre constamment, à 
toute époque une tension, qui se traduit souvent par des 
affrontements entre ce que Tillich appelle la "substance 


catholique" et le "principe protestant” ”. 


10. B. Pascal, Œuvres complètes, édition Lafuma, Seuil, p.357-358. 

11. Cf. J. Ansaldi, "Non possumus" Etudes théologiques et religieuses, 1983/1. | 
_ 12. "The Permanent Signifiance of the Catholic Church for Protestantism", 
| Protestant Digest, février-mars 1941, Main Works/ Hautpwerke, 6, p. 237-238. "Our 
| Protestant Principles", The Protestant 1942, Main Works! Hautpwerke, 6, p. 247-254. 
Tillich Challenges Protestantism", The Protestant, 1942, juillet-août, p.3. 
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La première met l'accent sur la réalité de la présence 
de Dieu en certains lieux. "Lieu" doit se comprendre au 
sens large : des endroits (sanctuaires, pèlerinages), mais 
aussi des institutions (l'Eglise, la papauté, l'ensemble des 
évêques, les conciles ou synodes), des textes (la Bible, les 
définitions doctrinales et confessions de foi ecclésias- 
tiques), des cérémonies (rites, sacrements), des objets (re- 
liques), voire des images (icônes). La nature et la liste de 
ces lieux du "religieux" varient selon les cas. Dans ceux 
que l'on reconnaît, on estime que le croyant rencontre 
l'être même de Dieu. On croit que là les êtres humains se 
trouvent en présence de la divinité et en contact presque 
physique avec elle. On affirme que Dieu se lie à des 
places, à des moments et à des choses. A travers eux, il 
prend pour nous un visage concret, il s'approche de nous, 
nous atteint et nous visite. On pourrait presque dire qu'il 
s'y incarne. On leur accorde, donc, une importance 
énorme. On les tient pour sacrés. Les perdre revient à se 
couper de Dieu, à priver la foi de sa réalité. Les profaner 
signifie attenter à l'être même de Dieu. On veut à tout prix 
les maintenir, les préserver, les protéger. Ils fondent et 
structurent la religion (au sens de relation avec Dieu), qui 
sans eux n'aurait plus rien à offrir, et se viderait de tout 
contenu. On peut qualifier cette première tendance de sa- 
cramentelle et de sacerdotale ; en effet, le sacrement a 
pour fonction d'assurer la présence de Dieu, et le sacer- 
doce de mettre en communication avec lui. 


La seconde attitude a, au contraire, un caractère icono- 
claste. Au sens propre, l'iconoclasme consiste à casser les 
icônes, à briser les statues ou à déchirer les images sa- 
crées. Par extension, ce terme s'applique à ceux qui rejet- 
tent toute figuration et refusent toute localisation de Dieu. 
L'iconoclasme s'en prend non seulement aux représenta- 
tions picturales du sacré, mais aussi au ritualisme, au sa- 
cramentalisme, au dogmatisme, à l'ecclésiocentrisme, au 
biblicisme, non par incrédulité ou incroyance, mais parce 
qu'il redoute, non sans raisons, qu'on divinise les rites, les 
sacrements, l'Eglise, la Bible, les dogmes et qu'on en fasse 
des idoles. II juge sacrilège et blasphématoire la sacralisa- 
tion de certains lieux, parce Dieu seul est divin il & le 
monopole du sacré ou du saint. Rien ne peut le lier ni 
"“l'enclore", comme l'écrit Calvin. Dieu reste toujours sou- 
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verainement libre. Sa présence n'est pas matérielle, c'est- 
à-dire liée à des choses qui la contiendraient ou la provo- 
queraient. Elle est spirituelle, elle relève d'un acte ou d'un 
événement dû à l'Esprit, et non d'une institution Dieu ne 
réside nulle part. Il vient à nous quand et comme il le 
veut. On peut qualifier de prophétique ou d'eschatolo- 
gique cette seconde attitude. Prophétique, parce que dans 
l'Ancien Testament, les prophètes ont résisté à la confisca- 
tion du divin par les prêtres *, et à son enfermement dans 
les cérémonies cultuelles ; ils ont défendu le libre jaillisse- 
ment de l'Esprit divin hors des lieux et des usages consa- 
crés. Eschatologique, parce que l'eschaton (ce qui est ul- 
time, suprême, dernier) dépasse toutes les réalités 
présentes, y compris celles qui en témoignent. 


D'un côté, on insiste sur la présence substantielle de 
Dieu en certains endroits, tandis que, de l'autre, on affirme 
que Dieu se trouve au delà de tout ce que nous pouvons 
toucher, imaginer et penser. Il se situe en dehors et au des- 
sus de cela même qui manifeste sa présence. 


Ces deux attitudes envers le sacré ou le religieux se 
rencontrent dans toutes les Églises chrétiennes. La pre- 
mière correspond, cependant, à une foi de type plutôt ca- 
tholique, la seconde à une foi de type plutôt protestant. Il 
importe de distinguer clairement attitude et confession ou 
Eglise. Ainsi, le fondamentalisme, généralement classé 
comme protestant, tend a opérer une divinisation de la 
Bible, et fournit un exemple d'attitude catholique (bien que 
non catholique romaine). A l'inverse, des chrétiens qui se 
situent clairement et fidèlement dans l'Eglise romaine ont 
des attitudes de type protestant (bien qu'ils soient éloignés 
des divers protestantismes existant). Il n'en demeure pas 
moins que l'attitude sacramentelle et sacerdotale a pris son 
expression historique la plus profonde et la plus élaborée 
dans l'Eglise catholique et que l'attitude prophétique et iCO- 
noclaste a trouvé ses formes les plus caractéristiques et les 
plus réfléchies dans les Eglises protestantes. 


13. Cf. Charles Wagner qui, dans sa correspondance avec Ferdinand Buisson, 
“écrit : "L'esprit clérical confisque Dieu, le capte et déclare qu'il le représente et le 
possède... Le prophète, lui, déclare : Dieu n‘habite pas dans les temples bâtis de la 
main d'homme. Dans cette déclaration sont frappés d'insuffisance et de caducité non 
seulement les sanctuaires de pierre. mais encore les sanctuaires bâtis en formules in- 
tellectuelles : dogmes, textes et symboles" (F. Buisson et C. Wagner, Sommes-nous 
tous des libres croyants ? Editions du Foyer de l'Ame, p.24). 
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Les conséquences de cette analyse de Tillich. 


Cette manière de comprendre le différend entre catho- 
licisme et protestantisme entraîne des conséquences qui 
me paraissent d'un grand intérêt pour le dialogue inter- 
confessionnel d'aujourd'hui. 

Elle fait du schisme de la Réforme non pas un accident 
malheureux de l'histoire, dont on rend responsable soit les 
dérives du catholicisme, soit l'obstination orgueilleuse des 
Réformateurs, soit un déplorable concours de circons- 
tances. La séparation du seizième siècle traduit une ten- 
sion universelle * dans un contexte historique particulier 
qui l'a radicalisée. A cause de cela, elle est révélatrice, elle 
a une signification essentielle que la théologie chrétienne 
doit sans cesse étudier et méditer pour remplir sa tâche 
qui est de penser la foi pour aujourd'hui. 

Dans le dialogue inter-confessionnel, il ne s'agit nulle- 
ment de faire disparaître l'une des attitudes au profit de l'autre. 
Elles ont toutes deux leur légitimité, leur bien-fondé. Et de 
plus chacune a besoin de l'autre pour ne pas perdre la vérité 
qu'elle porte et dont elle témoigne. Leur mise en tension leur 
permet de se corriger et de se féconder mutuellement. 


En effet, d'une part, si elle n'a plus le sentiment de la 
présence divine dans des lieux et des moments précis, si 
elle écarte l'immanence divine et rejette l'incarnation, si 
elle ne fait plus d'expérience sacramentelle, la foi finira 
par s'évanouir et s'évaporer. Faute de lieux où s'accrocher 
et se concrétiser, dépourvue de toute consistance, elle de- 
viendra évanescente. Elle versera dans un spiritualisme 
vague et dans un humanisme idéaliste, sans véritable 
contenu spirituel, comme on le voit dans certains courants 
du protestantisme qui se situent dans la ligne des 
Lumières du dix-huitième siècle ". 


14. Cf. The Protestant Era , p. VII. Le protestantisme préexiste, en ce sens, à la 
Réforme. qui ne fait que lui donner une forme concrète à un moment donné ; cette 
thèse se trouve, par exemple, chez W. Monod dans son Du protestantisme, Librairie 
Félix Alcan, 1928, qui suit le cheminement du protestantisme depuis l'Ancien 
Testament jusqu'au mouvement oecuménique. 

15. "A Basic Policy for The Protestant", The Protestant, avril-mai 1942, p 14 
"The Permanent Signifiance of the Catholic Church for Protestantism", Protestant 
Digest février-mars 1941, Main Works/Hautpwerke, 6, p. 237-238. "Our Protestant 
Principles", The Protestant, août-septembre 1942, Main Works/Hautpwerke, 6, 
p- 250 Ce thème domine dans l'article "The Word of Religion to the People of This 
Time" The Protestant, avril-mai 1942, The Protestant Era (édition abrégée), p.186- 
188.Dynamics of Faith, in Main Works/Hautpwerke, 5, p.287. 
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Mais, d'autre part, si elle oublie la liberté, la souverai- 
ineté, l'altérité et la transcendance de Dieu, si elle ne voit 
pas qu'il dépasse toutes les formes religieuses, alors la foi 
lbascule dans la magie, et l'idolâtrie. En même temps, elle 
Ifavorise un impérialisme et un fanatisme religieux. Les 
institutions, doctrines et cérémonies ecclésiastiques pré- 
itendent alors à une vérité et à une autorité absolues, ce qui 
‘conduit à l'intolérance, au refus de la recherche et au rejet 
‘de la réflexion qui menacent les divers intégrismes ‘. 


L'affirmation sacramentelle de la présence divine 
itombe dans la superstition sans le rectificatif iconoclaste 
‘qui souligne son altérité. La contestation iconoclaste fon- 
dée sur l'altérité divine conduit à une foi vide de contenu, 
:si le sens de la présence divine ne la corrige pas. Le 
icroyant a besoin à la fois d'une attestation religieuse de 

Dieu, et d'une protestation qui marque la distance entre 
Dieu et la religion. Quand l'une ou l'autre manque on 
court au désastre. 


Il en résulte que le conflit, ou plus exactement la ten- 
sion entre deux pôles opposés est indispensable pour la 
vie de la foi ‘”’. Il ne faut pas y voir un mal. Si cette oppo- 
sition disparaissait, on tomberait soit dans l'idolâtrie soit 

dans une religiosité vide Aussi, dans le débat entre les di- 
verses Églises chrétiennes, on ne doit nullement chercher 
à supprimer la tension entre la tendance sacramentelle et 
sacerdotale d'une part, l'attitude prophétique et iconoclaste 
d'autre part. Il importe, au contraire, l'entretenir, et la dé- 
velopper de manière dynamique et créatrice. 


Ce qui signifie que catholicisme et protestantisme ont 
une mission à remplir, une responsabilité ou un ministère 
à exercer l'un à l'égard de l'autre. Tillich a écrit un article 
sur "La signification permanente de l'Eglise catholique 
pour le protestantisme" . Il aurait pu écrire sans difficulté 
un article symétrique intitulé "La signification permanente 
des Eglise protestantes pour le catholicisme". La dualité 


16. "A Basic Policy for The Protestant", The Protestant, avril-mai 1942. p.17. 
"Our Protestant Principles", The Protestant août-septembre 1942. Main 
Works/Hautpwerke,, 6, p. 248; "The Permanent Signifiance of the Catholic Church 
for Protestantism".Protestant Digest, février-mars 1941, Main Works/Hautpwerke, 6, 
p. 237. Systematic Theology , p. 227. Paul Tillich s'explique, p. 204-205. | ù 
> 17. Cf. "The Protestant Principle and the Encounter of World Religions" in 
P. Tillich, The Encounter of religions and quasi-religions, p. 14. 

_ 18. Protestant Digest, février-mars 1941, Main Works/Hautpwerke, 6 p.235-242. 
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n'est pas absurde ni condamnable (même si elle a pris par- 
fois des formes aberrantes). Catholicisme et protestan- 
tisme ne sont pas des phénomènes analogues en concur- 
rence (comme le postulent les approches analysées dans 
les deux premiers paragraphes). Il y a entre eux une diffé- 
rence de nature qui entraîne une irréductibilité de l'un et à 
l'autre, ainsi qu'une complémentarité critique incontour- 
nable. Chacun a un message à adresser à l'autre et à rece- 
voir de lui. Catholicisme et protestantisme doivent s'inter- 
peller et se laisser interpeller mutuellement. "Il n'y a pas, 
écrit Tillich, deux réalités, d'un côté le catholicisme, de 
l'autre le protestantisme" ©”. Les deux confessions vivent 
l'une par l'autre. Elles s'accompagnent et se contestent né- 
cessairement. Si la tension cessait, il en résulterait la fin 
d'un christianisme vivant et authentique. Ce qui nous di- 
vise nous lie ; ce qui nous différencie nous associe ; ce qui 
nous oppose nous allie. "L'Eglise unie, écrit Tillich dans 
un étonnant et combien profond paradoxe, c'est l'Eglise 
divisée xt: 

La différence ne peut devenir féconde, interpellante et 
dynamique que si la relation se poursuit et se développe 
positivement. En ce sens, écrit Tillich, "la Réforme n'a pas 
été seulement un gain... mais aussi un déficit” ?!. En effet, 
elle a entraîné une ignorance ou une hostilité. Elle a pro- 
voqué une coupure ; chacune des confessions a eu ten- 
dance à vivre et à se développer indépendamment de 
l'autre, ce qui a favorisé une étroitesse ? et un rétrécisse- 
ment du christianisme. Il faut que les désaccords se conju- 
guent avec la considération et l'amitié * et non, comme 
trop souvent dans le passé, et parfois encore aujourd'hui 
avec le mépris et la haine de l'autre. Dans ce cas là, on n'a 
pas vraiment une tension, mais un rejet et une négation. 
L'isolement confessionnel rend "tragique" * la scission 


. "The Protestant Vision", Chicago Theological Seminary Register, 1950/2, 
p. 8. 
20. Systematic Theology 3. p. 170. 

21. Ibid, p. 6. 

22. Cf. P. Tillich s'explique, p.145 : “l'étroitesse se développe toujours quand 
nous devenons défensifs". 

23. Tillich dira plutôt "amour" qu'amitié. Cf "The Protestant Vision", Chicago 
Theological Seminary 1950/1, p. 10 : L'amour "fait de l'autre à travers nous-mêmes 
plus que ce qu'il était précédemment, et de nous-mêmes à travers l'autre plus que ce 
que nous étions auparavant". La manière dont le terme "amour" est galvaudé dans le 
dialogue interconfessionnel m'a incité à l'écarter. 

24. "The Protestant Vision", Chicago Theological Seminary 1950/1, pi 
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des Eglises ; il est aussi négatif qu'une fusion qui annule- 
rait les différences. Une tension authentique implique une 
proximité et un respect, pour qu'il puisse y avoir une inter- 
pellation mutuelle et une discussion féconde. Aux yeux de 
Tillich, le Conseil Oecuménique des Eglises représente 
une tentative “remarquable” * pour mettre en réseau des 
Eglises différentes, pour les faire entrer en dialogue sans 
supprimer leurs différences, pour établir une unité qui 
tienne compte de la diversité. 


Conclusion 


Quel avenir pour le dialogue inter-confessionnel ? Si 
on suit la vision de Tillich, il faut écarter trois éventua- 
lités : 

D'abord, celle d'une catholicisation du protestantisme, 
soit qu'il s'intègre dans l'Eglise romaine, ce qui paraît bien 
improbable, soit, hypothèse plus vraisemblable, qu'il 
adopte des positions et attitudes catholiques (mais non ca- 
tholiques romaines). En ce cas, il trahirait sa mission (ce 
qu'il a souvent fait dans son histoire), et abandonnerait 
son rôle correctif *. 


Ensuite, le maintien à tout prix d'institutions séparées. 
Peut-être même le protestantisme gagnerait-il à la fin de 
l'ère protestante 7, cette période de l'histoire où l'attitude 
iconoclaste s'incarne ou prétend s'incarner dans des 
Eglises séparées. Sa vocation est de maintenir et d'entrete- 
nir une attitude, non pas forcément de se prolonger 
comme groupe distinct. 


Enfin, la fusion dans un ensemble consensuel. "La di- 
vision est inévitable", écrit Tillich, et si on parvenait à ras- 
sembler tous les chrétiens dans une "église unie mon- 
diale", immédiatement "de nouvelles divisions 
apparaîtraient" #. Ce serait d'ailleurs une bonne chose, car 


25. Systematic Theology 3, p 169. 

26. "Our Protestant Principles", The Protestant, août-septembre 1942, Main 
Works/Hautpwerke, 6, p 249-250 "The End of the Protestant Era", The Student World 
1937, p.55-56. 

27. "The End of the Protestant Era”, The Student World 1937, p.49 "Our 
. Protestant Principles", The Protestant, 1942, Main Works/Hautpwerke, 6, p. 247-254, 
Tillich Challenges Protestantism", The Protestant, 1942, juillet-août, p. 4. The 


Protestant Era, p. XVIII. Est 
28. Systematic Theology 3, p.169 CFA History of Christian Thought, p. 440-441. 


34 


cette ‘église unie mondiale" serait tentée de se poser en 
absolu et de tomber dans l'idolâtrie ”. 


Il ne s'agit donc ni de supprimer les différences, ni de 
les figer, mais d'apprendre à en faire un bon usage. Notre 
différence signifie non pas que les uns auraient tort et les 
autres raison, mais que chacune de nos confessions a une 
parole à faire entendre et un service à rendre à l'autre. Elle 
doit s'interpréter comme une chance, celle d'un dialogue 
qui suscite une dynamique et ouvre les chemins d'une fi- 
délité plus grande, et non comme une trahison et un mal- 
heur. Cela correspond bien à ce que nous vivons aujour- 
d'hui, et il s'agit, déclare Tillich, d'un "kairos...riche en 
potentialités" ®. Catholiques et protestants ont découvert 
ces dernières années combien ils avaient à gagner à se 
rencontrer et à discuter ; leur compréhension de l'évangile, 
l'authenticité de leur christianisme s'approfondissent, se 
renforcent et se rectifient par de constantes confronta- 
tions. Tillich invite les uns comme les autres à prendre 
conscience d'une vocation profonde qui donne sens à la 
divergence et à la tension entre confessions, qui pousse à 
les vivre de manière à la fois exigeante, fraternelle et créa- 
trice. L'Esprit unit les opposés ; il ne supprime pas l'un ou 
l'autre, mais il change leur antagonisme négatif en une po- 
larité positive. Les harmonies les plus belles, anciennes ou 
nouvelles *', sont faites de discordances qu'on a su asso- 
cier; ainsi, Bach, le jazz, Van Gogh ou Picasso, etc ; ainsi 
le christianisme quand l'Esprit y souffle. 


André GOUNELLE 
Faculté de Théologie Protestante (I.P.T.), 
Montpellier (France). 


.29. Une Eglise unique serait aussi redoutable qu'un parti politique ou un journal 
unique. 

.30. Systematic Theology 3, p. 6 Tillich nomme "kairos" un moment où l'Esprit 
agit en ouvrant de nouvelles possibilités. 


31. Allusion au nom de la ville New-Harmony (Indiana), où cette communication 
a été donnée. 


AQUINATI (ALIAS ARISTOTELIS) SPLENDOR 
ou la morale du Pape 


La lecture de l'imposante, émouvante, irritante et pour 
finir accablante dernière encyclique papale sur les fonde- 
ments de la morale, intitulée "veritatis splendor”, titre em- 
prunté à Platon (chrétien incognito ?) qualifiant ainsi le 
"bien" - en liaison avec le “vrai” et le "beau" dans sa trilo- 
gie célèbre -, suscite sans doute des admirations, mais 
plus encore des interrogations de la part de ceux à qui elle 
n'est pas destinée au premier chef, mais dont il est large- 
ment question, puisque toute l'humanité est visée. Il sera 
sans doute jugé impertinent de vouloir en quelques pages 
traiter sérieusement d'une question grave - le discerne- 
ment du bien et du mal - et de la manière dont elle a été 
pensée, élaborée, proposée dans un travail à la fois très 
personnel et fruit de six ans de méditation, de réflexion et 
de responsabilité à la tête du dernier et plus ancien empire 
mondial, l'univers de la chrétienté catholique romaine. 
Néanmoins dans l'espoir que l'impertinence véhicule aussi 
quelque pertinence, le risque est pris d'une interprétation 
critique de ce monument. 


Louange d'abord pour la longue méditation initiale de 
la rencontre de Jésus et du jeune homme riche (Mat 19), 
qui occupe le premier tiers. Satisfaction aussi pour la 
clarté du propos qui ne laisse rien dans l'ombre de la posi- 
tion classique en la matière, reprise ici, et qui occupe le 
second tiers, le coeur de l'ouvrage. Sympathie enfin pour 
la volonté rigoureusement suivie de reconnaître comme 
seule valeur universelle et critère unique de la morale la 
"dignité de la personne humaine", qu'aucun système, 
qu'aucune justification ne saurait jamais, nulle part, sous 
aucun prétexte violer. C'est le sens de la validité absolue 
des commandements négatifs, des interdits moraux quant 
à la défense de la dignité de la personne humaine, et qui 
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rejoint à sa manière le "non possumus" de la conscience 
d'un Luther à la Diète de Worms reprenant le "il faut obéir 
à Dieu plutôt qu'aux hommes" des apôtres bibliques (Ac 4 
et 5), et plus près de nous ces "excommunications” en acte 
- le "casus confessionis" des Réformateurs - pour racisme 
des Eglises (protestantes) de l'Apartheid en Afrique du 
Sud. Et pourtant la démonstration laisse dans sa massivité 
même un certain malaise. Qui trop embrasse mal étreint. 
Comment la comprenons-nous ? 


La méditation initiale sur le jeune homme riche veut 
montrer le fondement inébranlable de la morale dans les 
dix commandements, mais suivant en cela le texte bi- 
blique, dépassant leur minimum par l'exigence maximale 
du don de soi intégral. En passant, le “bien”, le titre de 
"bon" attribué à Jésus :"bon maître” est, avec Jésus, rendu 
à son vrai, son unique destinataire, Dieu seul “bon”. Mais 
le bien à faire : "que dois-je faire de bon ?" n'est pas passé 
par la même critique. "Que m'interroges-tu sur le bien ? un 
seul est le bien (le bon) !" Ainsi, contrairement à la dé- 
monstration, le bien (et sa distinction du mal) n'est pas 
déjà inscrit dans le cœur de l'homme par quelque "loi na- 
turelle", n'est pas objectivement discernable, indépendam- 
ment du lien intrinsèque avec Dieu, dont il faudra bien dé- 
terminer le mode de révélation. Mieux, selon le texte 
biblique, il faut tout oublier, tout écarter : loi, biens (!), 
vie, pour "suivre Jésus" dans son propre refus de se poser 
en maître de morale, dans sa propre volonté de ne rien 
faire par soi-même, mais de s'en remettre dans la pure 
obéissance filiale à son Dieu et Père, ce que la suite de 
l'encyclique ne niera pas, bien au contraire. La confiance 
en la voix de la conscience demeure limitée par la vérité 
théologique qui pose le préalable du bien en dieu antérieu- 
rement à son témoignage, son émergence dans la 
conscience subjective de l'homme. Fort bien. Mais curieu- 
sement, elle en remet le discernement à l'Eglise, maîtresse 
de la conscience comme de la raison, censées de concert 
connaître, reconnaître la voix de Dieu dans celle, inté- 
rieure, de l'homme, si cette dernière est en accord avec 
celle de Dieu. La révélation supplée à la raison, la science 
à la conscience et le magistère de l'Eglise au discernement 
humain. Fort bien encore. Mais dans la hiérarchie des ins- 
tances, la révélation de Dieu passe par d'étranges subal- 
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ternes : la conscience, éclairée par la raison, la raison 
éclairée par le magistère ecclésial et ce dernier institué ré- 
ceptacle et garant infaillibles de la vérité divine. La chaîne 
est impeccable, mais est-elle vérifiable, vérifiée ? Car que 
demande Jésus au jeune homme riche ? Justement de pas- 
ser de l'objectivité d'une loi anonyme à la subjectivité de 
l'obéissance à sa personne, du sens moral de l'obéissance 
au sens spirituel de l'adhésion, de la conscience raisonnée 
du bien à accomplir, du mal à éviter, à la foi sans calcul, la 
confiance et la fidélité envers Jésus, cet homme de Dieu. 


En passant de l'un à l'autre, de la morale à la foi, il ne 
s'agit apparemment pas de perdre ou sacrifier le régime de 
la loi en se mettant sous le régime de la foi. Belle harmo- 
nie, belle construction, pierre sur pierre, en effet ! Mais 
s'agit-il pour autant du rapport entre morale commune et 
direction spirituelle, ecclésiale ? Est-ce là le contenu et la 
fonction du ministère pédagogique de l'Eglise ? Comme 
pour les maîtres de la Loi de la parabole dite du "bon" (?) 
samaritain (Lc 10), voire pour le fils cadet de la parabole 
des deux fils (Lc 15), la “conversion” est autrement radi- 
cale. Il ne s'agit en vérité ni d'harmoniser ni de hiérarchi- 
ser moralité et spiritualité, universalité de la conscience et 
de la raison et particularité de la révélation (et du magis- 
tère ecclésial, censé la diffuser), mais bel et bien de chan- 
ger de régime, sans pouvoir servir deux "maîtres" à la 
fois, celui de la Loi et celui de la Foi. Comme s'il s'agis- 
sait de deux niveaux superposés ou comme si le second 
englobait sans autre le premier. Il n'y a pas d'aller et venue 
entre les deux comme si la morale menait à la foi et la foi 
ramenait à la morale. La rupture est plus fondamentale, 
radicale, irréversible. Et scandaleuse : car si la morale est 
universelle, la foi est particulière. Ce que l'encyclique 
semble (vouloir) ignorer. Du reste, symptomatiquement, 
la fin de l'épisode est éludée, le départ dans la tristesse du 
jeune homme riche, atteint dans son for intérieur à l'en- 
droit le plus sensible. L'interprétation qui est donnée part 
de la singularité de la rencontre pour justement l'universa- 
 liser, voyant dans la quête de l'homme et la requête de 
Jésus un seul et même désir de Dieu au cœur - et dans la 
raison - de l'homme, dont la morale est la retombée. 
Certes, une généralisation a lieu dans l'échange qui suit 
avec les disciples qui ont eux tout quitté pour suivre Jésus, 
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échange dont la conclusion devient universelle : "il n'est 
PERSO qui, Pr tout quitté. ne retrouve tout au cen- 
tuple...". Mais s'agit-il bien de la généralisation visée par 
l'encyclique ? S'agit-il d'une morale universelle, ayant 
simplement, pour le dire de manière catholique, passé des 
obligations fondamentales de la morale aux “conseils” 

évangéliques destinés à la parfaire ? C'est confondre 
Eglise et société, Royaume de Dieu et monde actuel. Ou 
plutôt, c'est ne pas percevoir le caractère de dépassement 
et du bien et du mal, impliqué par la demande de Jésus. 
Jésus n'exige en effet pas de le suivre dans le sens de de- 
venir son imitateur, d'accéder à une morale supérieure, en 
devenant comme lui dans la communauté fraternelle qui 
vit des mêmes valeurs : abandon de tout égoïsme, de tout 
avantage et profits personnels. On croit percevoir les trois 
voeux monastiques : chasteté, pauvreté, obéissance. Or, le 
disciple n'est pas simplement quelqu'un qui fait allégeance 
à un maître ni seulement quelqu'un qui agit comme le 
maître (Jn 13). Car le maître a lui-même posé le renonce- 
ment à soi comme le fondement de la foi et de la vie, du 
rapport à Dieu, de l'héritage du Royaume de celui qui 
"seul est bon", le "bon", unique connaisseur du bien et du 
mal ! Ce rapport absolu au seul bon qui est hors portée 
commande une attitude "amorale" d'abnégation de soi qui 
est ouverture à l'autre. On a dépassé la "dignité de la per- 
sonne humaine" comme fondement de la morale. On a dé- 
passé l'amour du prochain en équilibre avec l'amour de 
soi. Ce qui fonde toute morale à venir est antérieur, 
comme l'est le roc par rapport aux fondations (Mt 7), le 
sol par rapport à la semence (Mc 4). Ce qui est plus "fon- 
damental" (fond), plus "radical" (racine) que toute consé- 
quence éthique qui en découle, origine plus ancienne que 
tout commencement (Gn 1), c'est le Seigneur libérateur 
antérieur à tout commandement (Ex 20). Comment le 
comprendre autrement que l'encyclique qui semble bien 
aller dans la même direction ? La différence paradoxale 

réside dans la non-universalité de ce rapport inaugural. 
C'est son caractère intime, personnel, direct, sans échap- 
patoire, sans tiers alibi. La morale, l'éthique par définition 
commencent avec le tiers, l'autre autre. La foi, elle, se me- 
sure au face-à-face sans esquive, au vis-à-vis sans biaiser. 
Il s'agit de la plus grande singularité, la rencontre absolue, 
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dont toutes rencontres quantitatives ne dérivent pas sim- 
plement, mais s'instaurent par un saut qualitatif propre, 
une conversion au second degré. Certes, la volonté de 
Jésus est bien de voir le rapport le plus privé devenir pu- 
blic, le plus personnel devenir politique, la rencontre la 
plus intime devenir universelle, mais sans jamais perdre 
dans le passage de l'un à l'autre, de la personne au peuple, 
le caractère radical de la relation de foi, de l'alliance inter- 
personnelle qui engage totalement et mutuellement les 
partenaires. Bref, il ne s'agit pas sur ce plan de passer sans 
autre de l'amour exclusif à la justice inclusive pour et 
entre tous, qui est d'un autre ordre. Le rapport de la loi à la 
foi et de la foi à la loi, en d'autres termes, est plus com- 
plexe, plus subtil. La justice n'est pas l'amour entre et pour 
tous, pas plus que la grâce de la justification par la foi 
n'est le fondement du droit. Derrière cette césure, se pro- 
file la fracture, ignorée par l'encyclique et peut-être par la 
théologie catholique, du péché que la Genèse rapporte jus- 
tement au désir et au pouvoir humain de déterminer le 
bien et le mal par sa raison et sa conscience. La perver- 
sion qui s'en suit ne peut être guérie, surmontée par une 
morale meilleure, une morale mieux ancrée dans une vé- 
rité mieux perçue et argumentée, grâce à une instance dû- 
ment autorisée, elle-même exempte d'ambiguïté et d'erre- 
ment. La situation éthique est ambiguë du fait que la 
distinction entre bien et mal est elle-même corrompue, 
que la vérité concernant son discernement est viciée. Il n'y 
a dès lors de morale que provisoire et relative. Cela ne lui 
enlève pas sa validité, sa légitimité ni son extension uni- 
verselle, mais la rend sans cesse révisable, fruit du 
constant dialogue des divers protagonistes concernés. En 
revanche, le rapport d'absolue interdépendance divino- 
humaine demeure totalement interpersonnel, singulier et 
particulier, sans aucun moyen d'être généralisé, à moins 
d'y perdre sa saveur, sa vérité justement. 

Si ce rapport primordial est bien sûr destiné à s'appli- 
quer à tout un chacun, le saut de l'individu à la généralité, 
_ du cas unique à la structure universelle, de la rencontre 
existentielle à l'institution sociale, de la grâce divine à la 
loi et à la nature humaines, de la subjectivité de la 
conscience à l'objectivité de la connaissance, ce saut 
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| étonne et scandalise : témoin, la fin de l'épisode du jeune 
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homme riche. Car il vient en travers de deux considéra- 
tions : la première, c'est la distinction entre foi et loi, entre 
justification et justice, entre grâce et œuvre, chère au pro- 
testantisme, mais se réfléchissant dans la différence entre 
le particularisme de l'élection, de l'alliance et la généralité 
des hommes, peuples et cultures, non touchés par la révé- 
lation singulière de Dieu en Israël et dans le Christ Jésus. 
La seconde, déjà notée, est que la raison de ce paradoxe 
qui fait du rapport de foi, quoique absolu, une restriction 
liée à son caractère chaque fois individuel, alors que le 
rapport de la loi, quoique imparfait, n'en a pas moins une 
extension et une validité universelles, cette raison pro- 
vient de l'insertion du péché entre foi et loi, qui dénature 
la foi en loi au lieu de l'y traduire. Le retour de la loi à la 
foi est de l'ordre de la conversion et celle-ci, fruit de la li- 
berté, est incoercible. L'encyclique, elle, passe allègre- 
ment de l'une à l'autre, effaçant la fracture, le fossé entre 
la morale ou la loi dite naturelle et la relation autrement 
radicale, établie par la révélation, précisément sur la ruine 
de la morale naturelle. La part du péché et de la grâce est 
la parente pauvre de la démonstration qui veut faire du 
particulier le général, du singulier l'universel, de la ré- 
demption un appendice ou un préalable à la création. 


* * 
* 


Le second chapitre est en ce sens plus explicite, sans 
équivoque. Dans le ciel sans ride des idées platoniciennes 
(ou stoïciennes), règne une loi morale qui sera instillée 
dans la raison (plus que le cœur) de l'homme et dont la 
conscience se fait l'écho, lorsque, suivant les raisons de sa 
pensée (plutôt que de son cœur), l'homme en retrouve la 
vérité, une vérité qui s'impose d'emblée à lui. Cette obli- 
gation de faire le bien selon la vérité, de suivre la loi mo- 
rale que lui rappelle sa conscience, loi divine devenue par 
ce biais loi naturelle (bien que d'origine et d'essence sur- 
naturelles), est elle-même morale, en ce sens qu'elle met 
en jeu la liberté responsable de l'homme, liberté qui fait 
partie des attributs de sa création. Ainsi, la liberté suivant 
la raison est tout naturellement amenée, invitée à ac- 
cueillir, recueillir, assumer la morale. Et il est vrai que 
toute morale a pour condition la liberté face à l'obligation 
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dans l'écart de la responsabilité propre vis-à-vis de ce qui 
s impose à elle avec la force de la vérité. 


Ce qui surprend, c'est que cet écart en vue d'une har- 
monie, cette dialectique de la morale, est tissée entre la li- 
berté, certes, d'une part, et la vérité de l'autre. Pourquoi la 
vérité plutôt que l'amour ? Parce que la vérité est ce qui 
s'impose à la raison, a force de loi, est une et universelle, 
sans contradiction possible. Elle est, tout simplement. 
L'amour doit au contraire se justifier, se battre pour triom- 
pher non simplement de son opposé, la haine, mais de son 
complément paradoxal, la justice, notamment dans une si- 
tuation de morale en question, d'immoralité. La vérité n'a 
pas avec le mensonge, l'erreur, le rapport paradoxal de 
l'amour avec les justices, de la grâce avec la tolérance, du 
pardon avec le compromis. Il n'y a pas de complément à 
la vérité qui est ou qui n'est pas. L'amour connaît des gra- 
dations, des dégradés : grâce, charité, bonté, bien- 
veillance.. Paul en cite tout un chapelet (Ga 5 ; I Co 13). 
Il y a donc une raison majeure pour décliner la morale 
sous la “"splendor veritatis” et non la conjuguer sous la 
beauté (plus cachée) de la bonté. 


Tout ce développement, lui, s'inspire de Saint Thomas 
d'Aquin, cité à longueur de pages dans le second chapitre. 
Ainsi, Aristote relaie, via l'Aquinate, Platon, pour faire re- 
descendre du ciel des idées dans la pensée et l'agir de 
l'homme, les immuables prescriptions du bien. Suivant le 
Paul de Romains 2, l'homme, tout homme, est donc requis 
de reconnaître en lui la loi divine, inhérente à sa nature 
créée d'image de Dieu et sans excuse de l'ignorer, de la 
transgresser, le discernement du bien et du mal lui étant 
conaturel dans l'ordre de la création. Ainsi, est mise en 
question, rejetée et condamnée toute morale - ou tout pré- 
tendu critère moral - qui prendrait pour base une autre ré- 
férence que la loi naturelle, la loi divine dans l'être hu- 
main. Le subjectivisme, le relativisme, le situationnisme, 
le jugement des actes par leurs intentions ou leurs consé- 
quences sont visé et bannis. De ce fait, il est impossible 
jamais que d'un mal patent puisse sortir un bien (sinon 
pour Dieu, non mentionnée dans ce contexte). Certes, une 
distinction forte est faite, mais sans que les conséquences 
en soient tirées : les commandements négatifs sont abso- 
Jus et ne souffrent aucune dérogation, car ils interdisent 
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toute atteinte à la dignité de la personne humaine, créée à 
l'image de Dieu. Les commandements positifs, eux, peu- 
vent recevoir des acceptations diverses, ils sont des possi- 
bilités ouvertes, offertes à la créativité. Hélas, cependant, 
du "tu ne tueras pas", il n'est tiré aucune condamnation 
absolue notamment de la guerre, de la peine de mort. Au 
contraire, si l'on peut dire, il est fait dans des pages qui ne 
manquent pas de grandeur, au troisième chapitre, une 
exaltation du sacrifice comme don de soi, du martyre à 
l'exemple du Christ et des saints qui préfèrent mourir plu- 
tôt que de transgresser la morale. Mais de deux choses 
l'une : ou bien il faut renoncer au sacrifice et à son exalta- 
tion trouble, avec son côté sanglant que lui reproche le ju- 
daïsme - le martyre n'étant jamais délibéré, mais destin 
imposé du dehors, comme malgré soi, pour ne pas se re- 
nier, renier ce qui est plus que la vie, et qui reste à déter- 
miner, aussi après cette encyclique - ; ou bien il faut re- 
penser sacrifice et martyre dans une morale à plusieurs 
partenaires, dès le départ, une morale non objective, mais 
inter-subjective, non absolue, mais relationnelle, non fon- 
dée sur une vérité, mais sur une réalité, celle d'une exis- 
tence toujours déjà plurielle, historique dans le temps et 
l'espace, où l'unicité est perdue à jamais, n'a peut-être ja- 
mais existé pour une religion de rapports bi-, tri- ou multi- 
latéraux, où Dieu, le Dieu des chrétiens est déjà tri-uni- 
taire depuis l'éternité et pour l'éternité, et le Dieu des juifs 
est déjà créateur au commencement, en deça de quoi il 
n'est que nuit et brouillard, un sans-fond, EIN-SOF. C'est 
dans le rapport, la relation mutuelle, là où au moins "deux 
ou (mieux) trois sont" toujours déjà ‘réunis en son nom", 
qu'il est lui-même présent, premier, second ou tiers, que 
les actions, les réactions, interactions deviennent morales, 
sont prises dans le réseau de moralité où, en effet, le mar- 
tyre et le sacrifice sont une des figures, des composantes 
possibles, mais non nécessaires, voire interdites dès lors 
qu'une éthique de conviction devient une éthique de res- 
ponsabilité, dès lors qu'une éthique fondée sur une idéolo- 
gie religieuse ou une religion idéologique cède le pas à 
une éthique de compromis, de convergence, de consensus. 


As Une confusion - voulue ? - entre foi et morale éclate 
ici de manière patente. Il est vrai qu'à force de vouloir dé- 
duire la morale de la foi, voire la foi elle-même de l'ac- 
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cord de la raison et de la révélation, celle-ci n'explicitant 
que ce que celle-là pressentait, on ne voit plus ce qu'a de 
singulier, de supplémentaire, de révolutionnaire, ni la ré- 
vélation n1 la rédemption. La grâce parfait la nature, 
comme la révélation confirme la raison qui, dès lors, pa- 
raissent précéder ce qui les perfectionne. Or, il semble que 
l'on passe avec la révélation, la rédemption, avec l'élection 
et l'alliance, à un autre régime, un autre système, dont la 
clef, la norme, le coeur résident dans la relation à l'autre. 
Ce qui gêne dans cette encyclique, c'est précisément l'ab- 
sence de cette visée de l'autre, voire du préalable, de la 
condition sine qua non du soi qui se trouve d'emblée en 
rapport avec autrui, dans la relation antérieure à toute 
conscience de soi, à toute rationalité, à toute loi. Et cette 
relation est interpersonnelle, intersubjective et non au dé- 
part entre sujet et objet : ni Dieu, ni sa loi, ni sa volonté ne 
sont des objets, ni même objectifs, au sens qu'ils ne sont 
pas donnés à soi par soi. Ils ne sont pas vérité. Car même 
la vérité est toujours déjà un rapport à deux pôles, 
s'énonce en termes de relations à autrui ou autre chose, ce 
que l'encyclique semble vouloir ignorer. Dieu, sa loi, sa 
volonté sont modes de relation à l'autre, où l'autre est à la 
fois prochain et distinct, semblable et différent. Ce qui 
précède tout moi n'est pas objet de raison ou de contem- 
plation, n'est pas vérité à entendre ou à contempler, mais 
autrui comme sujet à aborder, avec qui frayer, dont être 
ou devenir gardien responsable. La subjectivité, le fait de 
se sentir sujet, la sujétion est le point de départ d'une rela- 
tion où autrui précède, non comme réalité objective, mais 
comme visage, comme personne, comme celui dont je 
suis reflet et otage, selon les belles figures de Lévinas. 
Car cet autrui qui me précède ne parvient à l'existence que 
par ma réponse, par mon regard, parce qu'il me regarde et 
que "ça me regarde", voire mon existence dépend à son 
tour du regard compatissant de l'autre. 


L'Ecriture dans ses deux testaments a tout inscrit sous 
le thème du péché, de la rupture, de la faillite de la mo- 
rale, cette impossible obligation qui déchire l'homme, plus 
qu'elle ne l'harmonise. Il ne sert à rien de s'appuyer sur 
Romains 2 comme sur Genèse 2 si l'on ne prend pas en 
considération de part et d'autre les chapitres suivants qui, 

_ plutôt qu'ils n'établissent une morale universelle, accusent 
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le coup d'une faillite universelle, après quoi 1l faut tout re- 
construire, autrement. C'est par le fait de minimiser cet 
autrement que le catholicisme (ce catholicisme) diffère du 
protestantisme, s'oppose à lui. Il est étrange que l'on fasse 
du discernement du bien et du mal la clef de voûte d'une 
morale universelle, alors même que l'événement de la 
chute consistait à séduire l'homme de maîtriser le bien et 
le mal par lui-même, échangeant le don de Dieu, au moins 
implicitement. Mais l'ordre des priorités de ce fait est 
faussé. La morale perd dans cette encyclique son caractère 
de combat, sa part d'incertitude et de contradiction, son 
constant questionnement et sa perpétuelle recherche. S'il 
est un caractère d'absolue validité, ce n'est pas celui de 
commandements négatifs, mais celui de la négation de 
toute morale absolue, bref de la vérité de la prétendue vé- 
rité à laquelle tout est ici accroché. Cette vérité n'est pas 
accessible, elle n'est pas même révélée comme un objet de 
croyance et d'obéissance. Car elle est une relation et celle- 
ci a été viciée et s'est dégradée en pseudo-morale, pseudo- 
religion. Cette relation n'est ni objective, ni transparente. 
Elle est intersubjective et responsable et elle se noue dé- 
sormais doublement au niveau de la foi et en forme de foi. 
Le terme de vérité ne lui convient pas, ni avant ni après. 
Mais celui d'amour, oui. 


Le régime de la foi bâti sur les décombres de la morale 
(de Rm 3 à 7) -il aura fallu l'expulsion de l'Eden, un 
meurtre, un déluge et une tour inachevée, pour en 
convaincre peut-être quelques uns - commence par une ra- 
dicale inversion, perversion des morales -moeurs - en 
cours. L'abandon du patrimoine (Gn 12), le sacrifice 
(moral) d'un fils (de l'avenir) unique, la mise en question 
d'une promesse (Gn 22), l'intercession pour une ville tota- 
lement pervertie (Gn 18) et autres scandales - pour une 
morale universelle - seront le point de départ et de mire 
pour une relation nouvelle, autre entre Dieu et l'homme, 
où rien ne compte que la totale confiance mutuelle avant 
toute loi, avant toute alliance, pour elles et après elles. La 
grâce et la foi seules, la rencontre nue entre Dieu et 
l'homme dans une distinction irréductible, voilà la base 
jetée d'une réconciliation en dépit et au défi du péché... 


moral. Appel et réponse sans appel : "Adam où es-tu ?".… 
"HINENI, me voici !". 
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Ce n'est pas pour rien que les termes techniques de 
cette nouvelle relation seront des mots repris et tordus de 
la morale : la justice devient justification, le don pardon, 
la charité grâce. La vérité, apparemment si nette, si pure - 
pour une pensée grecque - est bibliquement bien plus 
nuancée : Amen/Emet/Emuna, c'est la force qui (sou)tient, 
la confiance qui demeure, la rectitude et la droiture, la foi 
inébranlable, la fidélité dans le temps, l'alliance assurée, la 
sécurité (fidélité/loyauté) germe de la terre, la justice qui 
se reflète des cieux... (Ps 85). Grâce et vérité, ou fidélité 
et loyauté de Dieu en Jésus-Christ incarné (cf. Jn 1, 14 - 
16 -17)... Qui distinguera ici conscience et connaissance, 
raison et cœur, vérité et morale ? 


La vérité est relationnelle, non entre instances, objets, 
parole et existence, dire et faire, mais entre personnes en 
relation, surmontant, sans le combler, l'écart qui les diffé- 
rencie et ainsi les rassemble. La réduction qui confond est 
aussi fautive, pécheresse que la séparation qui isole. A cet 
égard, 1l est intéressant de prendre un exemple dans l'ac- 
tualité française : la querelle scolaire ratlumée dans le face 
à face Etat-Eglise, laïcité/confessionnalité, dont l'enjeu est 
l'enfant, l'avenir. D'un côté, la liberté se fonde sur la vérité 
qui s'impose à elle, via la raison dûment éclairée par la 
conscience et la direction spirituelle ecclésiale, l'éducation 
visant à promouvoir ce processus en vue d'une liberté res- 
ponsable, d'une liberté qui assume la vérité, l'atteste, la 
promeut, la défend. Mais de l'autre côté ? La laïcité peut à 
son tour devenir dogmatique, athée, idéologique. Ce n'est 
pas son rôle. Elle ne doit pas être partisan, un dogme, une 
chapelle, une Eglise ! Quels sont ses paramètres ? Elle 
sert aussi une liberté. Elle est la garante de la liberté de 
chaque citoyen dans la seule limite de celle de tous les 
autres. Mais comment éviter l'éclatement, l'anarchie ? 
Quelle est cette limite ? Elle est purement formelle et s'ex- 
prime dans l'égalité dont la justice est et dit le droit, édicte 
la loi, une loi de liberté sous la règle de la justice. 
Formalisme extrême, dont on peut alors évaluer les inci- 
dences, les détails techniques, car l'égalité est aussi diffi- 
cile à cerner que la justice à exercer dans la multiplicité 
des valeurs qualitatives en jeu dans une société. 


Néanmoins, ce sont là les tenants et aboutissants, la 
| nécessité et la limite, le devoir et le droit de l'Etat, sans fa- 
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veurs, ni privilèges. Combat inégal entre une vérité qui 
veut s'imposer et une liberté qui veut en circonscrire le 
pouvoir. Pouvoir de la liberté contre pouvoir de la vérité, 
pouvoir du sujet contre pouvoir de l'objet, pouvoir de la 
relation contre pouvoir de la sujétion. Formalisme maxi- 
mum contre impérialisme maximum. La conversion du re- 
ligieux en morale est à cette condition, condition mal assi- 
milée, assumée par le religieux qui se croit plus universel 
que la morale et le proclame dans tous les fondamenta- 
lismes dont le seul tort est que ce sont des hommes qui en 
font une révélation, s'en emparent et l'imposent aux 
autres, à tous. La morale n'a pas de maître, pas de valeur 
abstraite, comme la dignité de la personne humaine, voire 
la personne humaine, avant et après même sa dignité. La 
morale est la forme que revêt la relation intersubjective 
dans son expression, exercice même. Si la démocratie a 
triomphé de la monarchie ou cherche à vaincre l'autocra- 
tie, c'est eu égard au plus grand nombre. C'est la gageure 
et le paradoxe que l'individu est le mieux protégé quand la 
masse l'est. C'est la validité de la conjonction de l'intérêt 
individuel avec l'intérêt commun, à condition de ne jamais 
solidifier la masse en une abstraction close. C'est ici que 
les Eglises, les religions auraient une tâche immense à ac- 
complir, celle de défendre l'individu dans la masse, sans 
sacrifier l'un ou l'autre, l'un à l'autre. C'est le sens de la 
communauté des personnes, qu'elles prétendent offrir et 
être. 


La question suivante est de savoir si une permutation 
est possible entre le spécifique de la religion et la généra- 
lité de la morale sans préalable qui définirait la démocra- 
tie. La foi et la tolérance, la vérité révélée et proclamée et 
l'indifférence idéologique sont-elles compatibles, inter- 
changeables ? Y a-t-il une morale sans condition et un 
conditionnement, une détermination, une prédestination 
sans morale ? On pense, ce faisant, à la fois à la simplifi- 
cation de la visée réformatrice d'un salut par la foi seule, 
une justification par la grâce seule, contre tout salut par 
les œuvres de la Loi, rites et morale confondus, et à la 
philosophie des Lumières du piétiste Kant, distinguant et 
délimitant soigneusement les domaines de la connaissance 
(que puis-je savoir ?), de la morale (que dois-je faire ?) et 
de la foi (que puis-je espérer ?). Sa morale incondition- 
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nelle justement, ne reposant que sur la réciprocité dans la 
ressemblance, selon la règle d'or de la justice (ne pas) 
faire à autrui ce qu'on (ne) voudrait (pas) qu'autrui nous 
fasse. À quoi bien sûr, on peut toujours opposer le 
Jacques de l'Ecriture, corroboré dans les marges par Paul 
lui-même, que la foi se manifeste par les œuvres non sans 
elles, mais en en faisant non un préalable, mais un fruit, 
une conséquence, une manifestation. Et en déterminant 
comment on traduit sans trahir l'une dans et par les autres. 


Il faut, semble-t-il, pour réconcilier ces deux positions 
en tout cas concevoir un saut qualitatif de la vérité de foi à 
l'obligation morale, de l'unilatéralité "verticale" exclusive 
de la première à l'universalité "horizontale" réciproque de 
la seconde. Ce saut qualitatif explose à chaque pas de 
l'Ecriture, des grands pans de l'histoire aux mini-récits de 
paraboles, des assertions dogmatiques fondamentales aux 
pratiques de piété et de sagesse recommandées in fine. Le 
salut qui se joue dans la première catégorie se distingue 
de la sauvegarde qui se fraie une voie dans la seconde. 
L'urgence et l'attente eschatologiques concernent le do- 
maine de la foi, la patience et la persévérance au quotidien 
celui de la loi. A la limite, le religieux est amoral, sinon 
immoral : l'élection et l'alliance, comme la conquête et 
l'installation ne sont pas fruits, ni arrhes de mérites. Ils 
sont scandaleux, autant que la croix du Christ. Heurs et 
malheurs, bénédictions et malédictions se répartissent 
comme soleil et pluie indifféremment. Les miracles sont 
de la nature de la foi, un défi à la morale. Le projet de foi 
fend les eaux comme une proue de navire pour arriver à 
ses fins, dessinés à l'horizon. L'entre-deux est survolé, non 
investi. On se reporte par la foi aux origines et aux fins, 
sans se préoccuper d'en parcourir le trajet aller ou retour. 
Cet exercice est laissé à la morale. - 


Deux universaux en somme se concurrencent, qui ap- 
paraissent chacun à l'autre comme non absolu. Le reli- 
gieux paraît dépasser sa mesure en proclamant universel 
ce que le réalisme le plus évident ne peut que reconnaître 
comme un d'une série, donc comme un particulier à voca- 
tion, sinon à prétention universelle. Le dialogue des reli- 
gions se doit de débrouiller cet écheveau. Inversement, la 
religion considère la morale comme ce domaine très rela- 
tif de la traversée du désert de la vie, pour permettre au 
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mieux d'y découvrir en lieu et temps opportuns la révéla- 
tion et la foi d'un autre monde. "Aujourd'hui si vous en- 
tendez sa voix...". La religion peut-elle accepter d'être 
dessaisie de la fixation et du contrôle de la morale, 
comme la philosophie dut accepter d'être amputée de la 
science ? 

Peut-être s'agit-il simplement pour la religion d'enfan- 
ter un rejeton devenu majeur, quittant père et mère pour 
s'attacher à sa propre compagnie. Si l'on considère que le 
fond du religieux, chrétien au moins, se joue dans la ké- 
nose divine, sa propre abnégation, sa propre sécularité, 
son humanisation par incarnation, alors ce religieux est af- 
fecté radicalement par sa propre transformation en mo- 
rale. Mais quelle morale ? Justement celle qui sacrifie le 
deux ex machina intervenant dans les interstices inexpli- 
quées du monde, celle qui renonce à son irruption toute 
puissante dans les affaires des humains de ce monde. Un 
dieu livré et délivré de la sorte, un dieu qui se coule dans 
l'humain sans restriction, à la manière d'un Jésus, à la ma- 
nière des anges de Wim Wenders, préférant la mortalité 
avec ses délices et ses effrois à l'impassibilité, condition 
d'une éternité sans joies et sans peines. Mais ce renonce- 
ment lui-même est ouverture à l'autre, renoncement à l'ex- 
ception pour soi-même en vue de l'acceptation d'autrui, 
passage de l'unicité à la pluralité, de la singularité à l'uni- 
versalité. 

Ici se joue en fait le choix définitif : ce passage de l'un 
au multiple, comme passage de la foi à la loi, de la reli- 
gion à la morale va-t-il conserver ou sacrifier l'individua- 
lité découverte dans la relation interpersonnelle de la foi 
pure ? Et qu'en retenir ou qu'en laisser ? Ni une individua- 
lité fondue et enchaînée dans la masse, ni préservée par le 
leurre de l'unicité, succombant à la tentation de la totalité, 
n'est la solution. La vraie solitude naît face à autrui et non 
dans le repli sur soi-même. Solitude et sollicitude permet- 
tent de pivoter de la relation unique à la morale univer- 
selle, du face à face au bien commun, du partenariat au 
partage et à la participation. Au passage, la différence re- 
connue et fondatrice d'identité respectée, la confrontation 
assumée est condition de commumion. 


Ainsi la religion peut très bien souscrire à une morale, 
mais qui n'est plus de son ressort et se conjugue avec son 
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propre préalable : le renoncement à l'exception pour entrer 
en relation ; mieux le sacrifice de toute supériorité pour 
entrer en communication. Cette morale peut être formelle, 
conjuguer la liberté et la responsabilité, la justice et l'éga- 
lité, la différence et la réciprocité, base de la démocratie 
comme la plus large plate-forme possible d'être égaux et 
conjoints, associés pour déterminer les conditions de pos- 
sibilités et de survie de leur collectivité. On n'est pas sur- 
pris dès lors de trouver des pans entiers de portions bi- 
bliques où Dieu n'est pas même mentionné (Cantique des 
Cantiques, Esther, maintes parties des Proverbes...), ni n'a 
besoin de l'être. Il en va encore ainsi de maintes para- 
boles, si on refuse d'en faire des allégories religieuses. 


Si la morale biblique a des accents propres, c'est peut- 
être pour souligner justement son apparente et réelle dis- 
tinction d'avec le religieux. Si ce dernier crie vers le ciel 
son désespoir et son espérance, son désir de voir hâter le 
jour de la délivrance, si son regard est tout entier tourné 
vers la fin, le salut, le royaume, l'autre monde, la morale 
biblique et évangélique a pour tâche de dire le pas encore, 
d'avertir de ne pas confondre les temps et les moments, de 
refuser la spéculation et d'accommoder la vie présente. Si 
la foi et l'espérance attendent impatiemment le royaume 
qui vient, la morale plante un pommier, dont le fruit ne 
sera mûr que d'ici quatre ans, comme le dirait Luther. Au 
lieu du salut désiré, elle met en avant le jugement dernier, 
dont elle trace avec effroi la sévérité : "qui désire le Jour 
du Seigneur, jour de ténèbres et non de lumière !” Face à 
toutes les idéologies totalitaires, religieuses ou séculières, 
face à toutes les idolâtries et idéologies, à toutes les tenta- 
tions du pouvoir et au pouvoir de toutes les tentations, elle 
ne cesse de dire pas encore, pas comme cela. C'est ainsi 
que se distingue le salut accordé à la foi du croyant du ju- 
gement qui demeure pour le praticien de la morale. Cette 
apparente contradiction biblique est levée par cette dis- 
tinction finale. 


Il s'agit bien de plus et de bien autre chose que de 
l'abstraite "dignité de la personne humaine", qui ne résiste 
et ne répond pas au conflit de devoirs quand deux per- 
sonnes se trouvent contradictoirement en jeu, la mère et 
l'enfant, la défense de sa propre vie face à celle de l'en- 
_nemi, le bourreau et la victime etc. C'est à partir de la dua- 
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lité, de la pluralité, du tiers que les problèmes de la morale 
surgissent. Ils concernent l'autre, le tout autre qu'est le 
tiers exclu encore de la dualité confidentielle, de l'amour 
unitif. Le tiers surgit du reste dans le duel, tentateur ou dé- 
fenseur, rival ou allié, au nom et pour l'amour (?) d'un ou 
d'une autre. Comme l'a montré René Girard. On ne peut 
lire le drame du couple de l'Eden ou des frères, qui en dé- 
coule, sans le tiers. La jalousie éprouvée à son égard, 
comme l'absent menaçant d'éviction ou d'abandon celui 
dont il s'est absenté, devient le ressort de la transgression 
ou du meurtre. Lui plutôt que moi. Lui doit disparaître 
pour que moi je puisse paraître. Lui peut toujours être per- 
mutable ; et on croit pouvoir le cerner, le tenir dans n'im- 
porte laquelle de ses représentations, le manipuler dans 
l'autre visible, envers qui l'amour peut dès lors se muer en 
haine, comme le respect de son unicité en indifférence 
pour son caractère répétitif interchangeable. Posséder le 
tout autre en sacrifiant l'autre prochain, le rival immédiat. 
Somme toute refuser le passage du religieux exclusif à la 
morale inclusive. En les identifiant, en en permutant les 
valeurs. L'absolutisation de la "dignité absolue de la per- 
sonne humaine” au plan moral, qui ne met pas en jeu la 
relativité de la relation à autrui, aux autres (au pluriel), 
idolâtre un être abstrait, dont la vérité peut devenir totali- 
taire. La morale émerge au tiers ; l'amour est protégé de la 
haine, son retournement, par la justice, son garde-fou. 


Et si pour finir, humiliation des humiliations, la mo- 
rale faisait la leçon à la religion ? Si, au lieu de révélation 
surnaturelle, de "grâce qui parfait la nature", de vérité reli- 
gieuse qui surplombe la pratique morale, il en allait inver- 
sement ? Si la morale du renoncement à la vérité infuse et 
à sa maîtrise, une morale de la liberté et de l'égalité, du 
respect et du compromis, de la justice et de la réciprocité 
induisait une religion elle-même fondée sur une morale du 
partage et de la participation, où chaque partenaire prend 
à son tour la place de "l'autre" dans une réciprocité sans 
restriction, au point que l'on ne sait plus qui est premier et 
qui dernier, de Dieu et de l'homme, du mari et de la 
femme, de l'enfant et des parents ? Si, au lieu de la hiérar- 
chie unilatérale entre un Dieu omnipotent, omniscient (qui 
est et qui a la vérité) et un humain faible et fautif, mortel 
et maudit, perdu et pervers, il y avait une parfaite permu- 
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tabilité, une réciprocité responsable, quelle communion 
entre ciel et terre, enfin (ré)conciliés ? Ce serait la porte 
ouverte à un Dieu d'alliance dont la loi est partage et parti- 
cipation sans préalable, un Dieu liant et lié autant que son 
partenaire, à lui et par lui ; ce serait un Dieu trinitaire dans 
son unicité éclatée et éclatante, dont les éclats de création 
serait sa gloire sans laquelle il ne serait pas Dieu. Si Dieu 
a créé le monde à son image, celui-ci le lui renvoie néces- 
sairement et pas aussi mal que Prévert - pervers ? - ne 
l'avait prévu. Peut-être les enfants de lumière n'ont-il pas 
fini d'aller à l'école des enfants de ce siècle pour ap- 
prendre - pas toujours, mais plus qu'ils ne veulent bien le 
reconnaître - les linéaments d'une saine théologie. 


Apparemment, 1l y a ici beaucoup à recevoir et beau- 
coup dont se repentir, se convertir tant pour un protestant 
si sûr de sa vérité révélée - la justification par la foi sans 
les œuvres -, mais aussi pour un catholique si sûr d'une 
vérité dont dérive une morale prompte à dominer la so- 
ciété de ses mandements, et dont il tire la justification de 
sa prétendue mission. Le juif sait depuis longtemps qu'on 
discute avec Dieu pied à pied, que "l'invention" et la dé- 
couverte l'un par l'autre entre Dieu et homme ont toujours 
été réciproques, que l'homme révèle Dieu autant que Dieu 
l'homme, que c'est pour l'un comme pour l'autre sa no- 
blesse et sa misère, sa gloire et son joug, son pesant d'or et 
de fer. 


Mais alors où est la spécificité du religieux s'il est à la 
botte, à la traîne de la morale ? Peut-être la morale ne ré- 
pond-elle pas à toutes les aspirations de l'homme, à sa 
folle aventure de désirer toujours plus. Peut-être la morale 
ne correspond-elle pas au ressort profond de son être 
d'exister plus hors de soi qu'en soi, lui pour qui même au- 
trui et l'organisation du monde, surtout en "meilleur des 
mondes", laissent bien à désirer, quand il sait que deux 
forces le taraudent en profondeur qui ne sont que face et 
envers d'une même énergie, tantôt et tout à la fois tenta- 
tion et épreuve, péché et gloire, lui pour qui le renonce- 
ment ne vaut que comme dépassement de soi, lui qui 

cherche la conquête non l'aménagement de territoires in- 
connus. Ce plus de sa joie et de sa misère, de la tombe 
qu'il se creuse et des résurrections qu'il en espère, cela la 
_ morale ne peut l'endiguer ni le domestiquer. Or c'est ici la 
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cause première des rivalités, des guerres, mais aussi la 
source féconde des sciences et des techniques, des arts et 
des lettres, de la fiction et de la création, sans quoi la vie 
ne serait que fade et vaine convivance, ghetto bourgeois. 
C'est parce que cette puissante pulsion au cœur de 
l'homme, ce dieu en lui et malgré lui, dieu et diable tout à 
la fois, ne connaît pas de frein, que la morale est 6 com- 
bien désirable et supérieure à tout autre besoin. Mais elle 
demeure élémentaire, pédagogique pour l'élan vital qui en 
rompt sans cesse les barrières. Ici un dialogue entre reli- 
gion et morale s'impose d'autant plus que les deux sont 
sans cesse sollicitées. La religion peut assumer l'élan vital, 
mieux qu'elle ne peut, en ses marges, forger une morale. 
Ou alors sa morale devient combat contre les perversions 
pécheresses de l'élan religieux où l'homme veut se faire 
un nom qui appartient à un autre, se bâtir une tour qui 
monte au ciel pour en conquérir l'espace infini et le temps 
éternel. En ce sens, la morale de l'évangile est perversion 
de la religion du pouvoir, libération du pouvoir envoûtant 
du religieux. La Bible mène à sa façon au long de ses 
pages et entre ses lignes, ce combat jamais achevé entre 
les deux forces de la religion et de la morale, sœurs ju- 
melles et soeurs rivales, qui ne peuvent ni s'entendre ni se 
passer l'une de l'autre, se renvoyant sans cesse la balle 
dans un match sans vainqueur ni vaincu. 


Tout compte fait, à l'inverse d'une vérité toute faite 
dont dériver une morale qui se tienne et à laquelle on est 
tenu, faut-il troquer l'abstraction déjà trop pleine de "la di- 
gnité absolue de la personne humaine" avec un forma- 
lisme encore plus vide qui simplement mais constamment 
refuse dans sa religion comme dans sa morale de conce- 
voir un être, fût-il Dieu, fût-il homme, dans son isolement, 
comme une grandeur sui generis et non dans sa relationa- 
lité qui est la condition de son identité ? Dieu n'est pas 
seul et il n'a pas voulu que l'homme soit seul. C'est la base 
et de la religion et de la morale, et du passage de l'un à 
l'autre, là où de deux, on devient trois réunis respective- 
ment en leur nom. 

# 
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L'encyclique en sa dernière partie, plus pastorale, plus 
pratique essaie de tirer les conséquences des principes 


Un 
a) 


énoncés précédemment, non sans dénoncer au passage les 
erreurs commises à ne pas suivre ces principes dans la vie 
sociale, économique, politique. Ces principes sont tou- 
Jours les mêmes : la liberté dépend de la vérité et doit s'y 
soumettre. La morale découle de la foi et doit s'en nourrir. 
Le tout est exprimé par son contenu unique : respecter la 
dignité transcendante de la personne humaine, parce que 
gréée à l'image de Dieu. Et ce respect consiste à observer 
absolument les commandements négatifs posés contre 
tout ce qui avilit l'homme. 


Cette morale trouve sa pierre de touche dans un enga- 
gement jusqu'au sacrifice, au martyre au nom et pour 
l'amour de la vérité. Plutôt la mort que le reniement, l'infi- 
délité, la trahison. Le religieux ici imprègne totalement le 
domaine moral. Ainsi et sans l'ombre d'une contradiction, 
le respect absolu de la personne humaine peut aller jusqu'à 
inclure sa mort, non celle qu'on inflige, mais celle qu'on 
assume. Subtile distinction, car souvent le sacrifice im- 
posé devient par l'abnégation du supplicié le martyre ac- 
cepté. Mais le martyre est-il de l'ordre de la morale ? 
Certes les valeurs peuvent être plus déterminantes que la 
volonté de vivre, les biens de l'esprit que les bénéfices du 
corps. Mais n'est-ce pas ouvrir le champ à tous ces sacri- 
fices, ou réputés tels, exigés des enfants de la patrie, pour 
ne citer qu'un cas ? N'est-ce pas méconnafître le conflit qui 
peut naître entre deux exigences de survie ? Le pain dont 
je manque est une question matérielle, celui dont manque 
mon prochain est une question spirituelle, disait Berdiaev. 
L'amour du prochain doit-il se fonder sur le sacrifice de 
l'amour de soi ? Ou le sacrifice est-il un degré suprême 
d'amour, y compris de soi ? On voit à nouveau l'interfé- 
rence des deux plans, religieux et moral. Une société fon- 
dée sur le sacrifice est aussi dangereuse qu'une société 
fondée sur le plaisir. Une société ne peut moralement 
qu'être fondée sur une convivialité, fruit de dialogues, de 
négociations et de compromis. Elle vise la coexistence pa- 
cifique, non la substitution des uns aux autres. Cela n'em- 
pêche certes pas les actes héroïques en cas de conflit de 
devoirs. Mais la morale ne peut ériger en principe ce qui 
est exception à la règle. La sainteté ne fait pas partie de la 
morale, seulement la sagesse. L'optimisme du texte fait 
que même à évoquer les contradictions internes de 
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l'homme, les conflits ouverts de la société, bref la réalité 
et l'ampleur du péché, à chaque fois promptement l'issue 
est trouvée, proposée, viable : il faut et il suffit d'obéir aux 
commandements. Cela est nécessaire et possible. La grâce 
qui pardonne et la liberté qui s'efforce coopèrent à cette 
fin. C'est une constante de la doctrine catholique romaine. 


Témoin encore le traitement de la parabole du phari- 
sien et du péager, comme si le péager avait pu se justifier 
de ses péchés et le pharisien s'excuser de ses manque- 
ments : ce qui n'est pas dit dans le texte. Ils ne se situent 
justement pas, plus sur le plan moral, mais religieux du 
devant Dieu, où ni l'un ni l'autre ne cherchent d'excuse 
morale, le premier parce qu'il est conscient d'avoir péché, 
le second de n'avoir pas péché. Ils sont devant Dieu sur un 
autre plan, celui de la justification, réelle ou supposée, pas 
de la loi et du jugement dernier de leurs actes (effectifs, 
dévalorisés ou valorisés). Le pharisaïsme dénoncé (par- 
don, frère juif !) n'est pas d'ajuster la foi à la morale et la 
morale à son bon plaisir, mais d'ignorer que devant Dieu 
d'autres normes que morales sont en jeu, le rapport même 
de l'homme à Dieu, rapport de manque et de désir en vé- 
rité et non de suffisance et de complaisance, rapport réel 
et non fictif. Ce qui est tout autre chose. 


Je passe sur les dénonciations des autres positions 
dans et hors de l'Eglise romaine. Je voudrais pour 
conclure poser la question : l'Eglise peut-elle, doit-elle 
prôner la morale, une morale, sa morale ? Oui, mais à 
deux conditions. Son pouvoir-faire à cet égard dépend de 
sa capacité à traduire sa foi en morale, non par simple 
confusion de la vérité avec la bonté et dérivation l'une de 
l'autre. Traduction signifie conversion, passage du tête à 
tête de la foi entre Dieu et soi à la convivialité par la dé- 
couverte et l'inclusion du tiers, le passage à la pluralité. 
L'amour inconditionnel de Dieu et par Dieu y devient 
l'amour réciproque où l'amour du prochain tient la balance 
avec l'amour de soi. 


Son devoir-faire en découle, comme une des forces 
spirituelles de proposition dans une société pluraliste, 
mais non neutre et indifférenciée. Chaque famille spiri- 
tuelle existante doit y contribuer selon les valeurs que la 
foi lui dicte. Et en effet l'égale dignité de toute personne 
humaine, sans autre préalable social, économique et poli- 
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tique, est une contribution radicale, car elle lève toute 
condition de famille, travail et patrie à l'inconditionnelle 
disposition et au plein épanouissement de la personne hu- 
maine en communauté. L'Eglise est donc témoin, mais 
non martyr, d'une morale universelle, morale qui bannit à 
tout jamais le sacrifice et sa justification, le religieux et 
son totalitarisme. 


Peut-être l'incarnation divine en l'homme Jésus, la for- 
midable conversion que cela implique, qui sur le plan reli- 
gieux est une exceptionnelle abnégation de soi-même, de- 
vient sur le plan moral cette volonté désormais de 
fraternité sans privilège et sans exclusive que Jésus a tenté 
de mettre en œuvre parmi les hommes. S'il a échoué mo- 
ralement parlant, s'il est mort martyr religieusement par- 
lant, c'est pour découvrir la contradiction entre foi et mo- 
rale, qu'une histoire du salut n'est pas de trop de tenter de 
résoudre. En attendant, une méditation sur le sacrifice in- 
terdit et sur le commandement de vivre devrait contribuer 
au dialogue social en quête de sociabilité morale. 


Farges, le 8 juillet 1994 
Alain BLANCY 
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RETRAITE ET VIEILLESSE * 


Ce sujet nous dépasse tous. J'y apporterai des ré- 
iflexions mais pas de solution ni réponse. Il faudra affron- 
iter tout d'abord deux difficultés. La première difficulté est 
que la productivité avance plus vite que la maîtrise de la 
fécondité, la retraite arrive trop tôt et il y a trop de gens 
pour le travail qui doit être effectué. Il y a trente ans on ne 
pensait pas du tout qu'il y aurait une productivité aussi 
grande, et cela dans tous les domaines aussi bien du côté 
«de l'industrie, que de l'agriculture, que du côté de la rapi- 
«dité des transports etc., ni que la fécondité diminuerait. Il 
1ÿ a trente ans on se demandait comment faire des études 
iplus longues, aujourd'hui on se demande si les études que 
inous faisons vont déboucher sur un emploi. Retraite trop 
itôt, vieillesse trop longue : c'est une contradiction com- 
jplète. D'un côté on est hors travail trop tôt et de l'autre 
icôté on prolonge la vie. La deuxième difficulté c'est le dé- 
:veloppement de l'adolescence. Autrefois on était enfant et 
‘on devenait adulte. Il n'y avait pas d'adolescence, cette 
| longue parenthèse entre l'enfance et l'âge adulte. Depuis le 
‘XIX° siècle on vit ce malaise de l'adolescence et aujour- 
 d'hui on peut parler de prolongement de l'adolescence. 


Je définirai ces deux difficultés, ces deux problèmes 
modernes, en "défi" (terme qui figure d'ailleurs dans le 
titre général de notre cycle de conférences Problèmes ac- 
tuels : défis pour la foi). J'aime le mot défi et je le préfère 
largement au mot crise. Une crise se résout dans une révo- 
Ilution (technique ou autre) et cette révolution engendre 
|üne autre société. Ce qui implique donc la mort ou la dis- 
|parition de la société précédente. Un défi, il faut le relever 
et si on le relève c'est la prospérité. Les mutations de notre 


* Texte d’une conférence donnée en 1994 aux Soirées Théologiques du 
Luxembourg (rue Madame, 75006 Paris). 
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société nous lancent un défi : les changements techniques, 
les découvertes scientifiques ont bouleversé nos vies, les 
progrès médicaux ont rallongé nos vies. Comment relever 
ce défi de la longue vieillesse ? Comment va-t-on suppor- 
ter économiquement les retraites d'un si grand nombre 
d'inactifs ? Le défi de la vieillesse va être l'inutilité ex- 
terne et la tristesse interne. Je vous renvoie au livre de 
Simone de Beauvoir Les bouches inutiles qui exprime 
d'une certaine manière la façon dont les autres nous regar- 
dent, le regard de l'homme actif sur l'homme inactif. Je 
vous rappelle aussi ce que Paul répète souvent dans ses 
Epttres : "Je n'ai pas travaillé en vain”. Si on a le senti- 
ment que l'on vit en vain alors c'est le creux, c'est le vide. 


Et ce sentiment de vivre en paix engendre forcément la 
tristesse qui est une espèce d'intériorisation déprimée. Je 
pense par ailleurs que lorsqu'on vieillit on est moins ex- 
pansif. Je vous fais part d'une anecdote sur Charlie 
Chaplin, qui a été l'un des plus grands amuseurs de notre 
siècle. Georges Oury racontait que lors de la remise du 
cordon de la Légion d'Honneur à Charlie Chaplin (qui 
avait alors 80 ans) on regardait ses films, toute la salle 
riait sauf lui. Il était complètement atone et plongé dans 
une profonde indifférence. L'indifférence de celui qui est 
entré en retraite. Cette tristesse du grand âge n'est pas une 
épreuve, car une épreuve peut être vaincue. La tristesse 
est un tunnel : il n'y a rien à vaincre, il y a à subir. 
Comment et pendant combien de temps je peux subir le 
fait d'être vain ? 

Je développerai ma réflexion en trois parties. Dans la 
première partie je vais rappeler des statistiques et parler 
du regard que la société pose sur le grand âge. Dans la 
deuxième partie j'exposerai ce que la Bible dit sur la 
vieillesse. Et dans ma troisième partie qui sera aussi ma 
conclusion j'apporterai mes réflexions personnelles. 


Le vieillissement démographique est lié à deux fac- 
teurs et je vous cite ici un passage de Marie-Louise 
Lamau extrait de l'article "Le grand âge et la mort" paru 
dans La Vie Spirituelle (septembre-octobre 1993); 
"L'augmentation dans l'ensemble de la population du 
nombre des personnes âgées est d'abord la conséquence 
du retard considérable de la mortalité (et surtout de la ré- 
duction de la mortalité à la naissance) que l'on constate 
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surtout depuis le début du XX° siècle, à la suite de l'ins- 
truction, de l'hygiène et de la médecine. L'autre facteur 
m'est autre que le déclin de la fécondité. La limitation vo- 
lontaire des naissances, laquelle fait suite partout à la di- 
minution de la mortalité infantile, aura pour conséquence 
la diminution de la tranche d'âge des jeunes alors que se 
développent les facteurs d'une survie plus longue". 


Le vieillissement de la population est donc inévitable, 
mais quelle conclusion en tirer ? Il est clair que la pré- 
sence d'un plus grand nombre de personnes âgées dans la 
+ Pam sera appréciée d'une façon ou de l'autre suivant 
l'idée que l'on se fait de la vieillesse. Comment est regar- 
idée la vieillesse ? Quel regard on pose sur elle ? Michel 
Philibert dans son livre L'échelle des âges nous dit que 
dans les sociétés traditionnelles les techniques ne chan- 
seant pas c'est l'expérience qui compte. Par conséquent 
plus on avance en âge plus on est expérimenté et plus on 
est considéré. Dans ces sociétés traditionnelles 1l est nor- 
mal que l'on vénère et que l'on entoure les vieux parce 
qu'ils sont expérimentés. 

Dans les sociétés modernes c'est l'inverse. Dans notre 
«société les vieux sont inexpérimentés (1ls ne savent pas se 
servir d'un magnétoscope, d'un ordinateur...). Il s'est donc 
[produit un renversement : développement des techniques 
et obsolescence des êtres. Le prix Nobel de physique 
[Kastler disait un jour : "Mon fils prépare un doctorat de 
physique et je ne comprends pas...". Michel Philibert 
pense que l'on peut compenser l'obsolescence par la cul- 
ture. Mais est-ce que l'on peut séparer la technique de la 
culture ? Ce n'est pas du tout sûr. 


Comment la vieillesse est-elle vue ? Il y a deux façons 
ide voir la vieillesse. De façon négative comme le fait 
‘Simone de Beauvoir dans son dernier livre La vieillesse, 
sorti dans les années 70. Tout ce livre raconte la vieillesse 
d'hommes célèbres, raconte la façon dont ces vies 
d'hommes illustres se sont terminées. Elle raconte toute 
une série de naufrages. C'est un livre très attristant. Et 
puis il y a une façon positive de voir la vieillesse : la 
vieillesse représenterait une sorte de possibilité de culture 
plus ample ou alors une façon de repousser les décisions 
qui devront être prises après la mort de ces vieux. 
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On a essayé de prolonger la vie de Tito, lui qui était 
tout à fait conscient de la fragilité de la Yougoslavie fédé- 
rale. On a essayé de prolonger la vie de Franco, celle de 
Boumedienne en Algérie. Ces hommes âgés étaient res- 
pectés comme des pivots. Une fois qu'ils meurent on se 
sent perdu et c'est bien difficile de vivre la mort d'un chef. 
Le regard que l'on jette sur les gens est tout à fait détermi- 
nant. Si les autres considèrent les vieux comme des rebuts 
qui sont gênants, ils le deviennent. Et si les vieux sont re- 
gardés comme étant des patriarches vénérés, même s'ils 
sont oublieux ou maladroits, ils le deviennent. Le regard 
est extrêmement transformateur pour les êtres et donc très 
important. 


Que dit la Bible sur la vieillesse ? Tout d'abord une re- 
marque d'ordre général : les gens de la Bible à la différence 
des Grecs n'ont jamais rêvé de quitter le temps pour entrer 
dans l'éternité. Chez les Hébreux on parle de génération en 
génération. Le problème ce n'est pas de dire que nous al- 
lons rejoindre l'éternité mais de dire comment Dieu sera 
loué de génération en génération. Les hommes de l'Ancien 
Testament tiennent tellement à cette suite de génération ! 
La fidélité de Dieu accompagne les générations qui se sui- 
vent. Des listes de générations dans la Bible il y en a jus- 
qu'au début de l'Evangile puisqu'il y a deux généalogies en- 
core, dans Matthieu et dans Luc. Ensuite on interdit la 
généalogie parce que c'est une pratique juive. Dans la Bible 
donc la question qui est posée est : comment sera transmis 
de génération en génération ce en quoi j'ai cru, ce qui m'a 
aidé à vivre ? Dieu est fidèle. Il est plus fidèle qu'immortel, 
plus fidèle de génération en génération qu'immortel en de- 
hors de la temporalité. De là découle tout d'abord une vi- 
sion extrêmement lucide. Je vous invite à lire dans 
Lévitique 27 les premiers huit versets qui nous donnent un 
aperçu de la valeur marchande des différents âges de la vie 
et qui posent la question : qu'est-ce que l'on peut apporter 
comme travail après 60 ans ? La Bible a une vision réaliste 
du fait que l'homme s'affaiblit, se fragilise. Le caractère 
plus typique de l'âge, des années qui s'accumulent c'est la 
faiblesse constante. "Ainsi parle le Seigneur, le tout-puis- 
sant : Vieux et vieilles s'assiéront encore sur la place de 
Jérusalem chacun un bâton dans la main, Si grand sera leur 
âge" - Zacharie 8, 4. "La parure du grand âge ce sont les 
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cheveux gris tandis que l'ornement des jeunes c'est leur 
lforce”, lit-on dans les Proverbes. 


Les grands témoins bibliques sont donc présentés 
«comme des gens qui perdent leur force. L'exemple le plus 
beau, c'est l'histoire racontée par II Samuel au chapitre 19, 
32-38, l'histoire de Barzillaï qui refuse de suivre David 
parce qu'il est conscient du déclin de ses forces. Lucidité, 
intelligence de celui qui mesure ses forces et qui n'a pas 
lhonte d'avouer le déclin de ses forces. 


La deuxième remarque que je ferai concerne le mot 
‘’renouveler”. Paul dit à plusieurs reprises "mon homme 
‘extérieur se défait, mon homme intérieur se renouvelle”. 
(Qu'est-ce que Paul veut dire quand il parle de l'homme in- 
itérieur ? Est-ce qu'on peut compenser par un renouvelle- 
ment spirituel un délabrement physique ? Cela me paraît 
difficile. Dans Esaïe 40, 30-31 nous lisons : "Ils faiblis- 
sent, les jeunes, ils se fatiguent, même les hommes d'élite 
 trébuchent bel et bien ! Mais ceux qui espèrent dans le 
Seigneur retrempent leur énergie : ils prennent de l'enver- 
gure, comme des aigles, ils s'élancent et ne se fatiguent 
pas, ils avancent et ne faiblissent pas". Ici la description 
du renouvellement des forces nous montre le rôle très 
apaisant que jouent certains vieillards dans la Bible. Les 
grandes figures sont celles de Zacharie, d'Anne, de 
Siméon. Je vous rappelle que la dernière peinture que 
Rembrandt a conservée dans son atelier, là où il est mort, 
représente Siméon complètement aveugle qui tient dans 
ses bras l'enfant de la promesse, Jésus présenté au temple : 
Et maintenant tu peux laisser ton serviteur aller en paix". 
Le vieillard est renouvelé parce qu'il n'est pas voué à la 
nostalgie de son passé qui s'enfuit mais parce qu'il est as- 
suré que ce en quoi il a espéré vient et que ce en quoi il a 
cru tient. Le signe de ce renouvellement est la lucidité 
‘avec laquelle on accepte le déclin de ses forces. Je ne 
m'en désole pas parce qu'il y a en moi quelque chose qui 
se renouvelle. Il y a comme le sentiment que l'homme est 
‘un arbre qui reverdit même en automne. C'est le rafraf- 
chissement ultime qui relève du spirituel et qui nous fait 
dire que nous n'allons pas rejoindre l'éternité, qui nous fait 
dire que nous ne sommes pas désolés de voir la vie 
s'échapper de nous, mais qui fait sentir en nous une sorte 
de consentement à ce qui advient. Nous ressentons une 
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sorte d'apaisement puisque si je disparais, ce en quoi j'ai 
cru ne disparaît pas. "Le ciel, la terre passeront, mais mes 
paroles ne passeront pas”. 


En conclusion je dirai que l'idéal est de savoir que l'on 
devient plus lent et aussi plus maladroit. Et d'accepter 
cette lenteur des gens âgés, cette fragilité des gens âgés. 
L'idéal serait une société qui ne malménerait pas cette fra- 
gilité. Au commandement "Tu honoreras ton père et ta 
mère" il faudrait ajouter "Tu entoureras la lenteur et la fra- 
gilité des gens qui vieillissent au milieu de toi et qui sont 
de plus en plus nombreux". Cela dit, ce n'est pas une solu- 
tion. 


Les deux défis restent : comme l'adolescence et la 
longue vieillesse peuvent être vécues le moins séparément 
possible des autres tranches d'âge ? Je ne donne pas de ré- 
ponse. Chaque âge doit relever son défi. Comment relever 
celui de la vieillesse ? Rembrandt n'a pas hésité à peindre 
ses autoportraits jusqu'à la fin de sa vie. Il a scruté son vi- 
sage avec une extrême lucidité, sans commisération, gri- 
maçante, grave, apaisée. Il n'a pas évité sa vieillesse. Il n'a 
pas évité de se regarder tel qu'il était. C'est dans ce sens 
qu'il est à cet égard l'un des plus grands peintres qui ait 
jamais existé. Il faut être le moins isolé qu'on peut. Il faut 
accepter que l'on s'affaiblisse. Il faut ne pas trop se 
plaindre. C'est normal de s'affaiblir. 


Oui, la vieillesse est un vrai défi moderne. La Bible 
nous aide à regarder la vieillesse de façon réaliste. Elle 
nous enseigne à être lucide sans amertume. Elle nous en- 
seigne comment aimer le vieillissement de sa vie sans 
l'amertume de la vie qui nous quitte. 


André DUMAS 


ACTES 2, 42 ET LE CULTE RÉFORMÉ 


Plusieurs textes fondamentaux du protestantisme ré- 
formé organisent le culte autour de quatre éléments : l'an- 
nonce de la Parole de Dieu, la célébration des sacrements, 
les prières et la collecte pour les pauvres. Ainsi Calvin, 
qui, dans un chapitre de l'Institution de la religion chré- 
tienne consacré à la Cène , rattache explicitement ce 
contenu au livre des Actes. Ainsi le Catéchisme de 
Heidelberg (1563) ° , qui propose ces quatre éléments en 
réponse à la Question 103 sur le quatrième commande- 
ment, mais sans les fonder sur les Actes. Ainsi la 
Confession helvétique postérieure (1566) *, pour laquelle 
cet usage cultuel était celui de l'Eglise apostolique primi- 
tive. 


De nos jours, des auteurs appartenant à des Eglises ré- 
formées, mais très différents théologiquement, reconnais- 
sent également au culte ces quatre composants. J.J. von 
Allmen ‘, se référant aux Actes et au Catéchisme de 
Heidelberg, parle pour le quatrième élément, de partage 
fraternel, en quoi il inclut l'offrande, la salutation, 
l'échange de la paix et les annonces. A. Gounelle * y voit, 
comme la Confession helvétique et l ‘Institution, qu'il cite, 
la collecte pour les pauvres. 


L'objectif de ces lignes est d'examiner dans quelle me- 
sure est légitime le recours à Ac 2, 42 pour fonder le dé- 
| 
| 1. Institution de la religion chrétienne IV, 17, 44, Edition J.-D. Benoit, Paris 


1961, p. 441. né L 
2. Catéchisme de Heidelberg ch. 38, Question 103. Edition ©. Fatio et G. 


| Widmer, Confessions et catéchismes de la foi Réformée, Genève 1986. 
| 3. Confession helvétique postérieure, ch. 22, "Des assemblées sacrées et ecclé- 


siastiques". Edition O. Fatio et G. Widmer, op. cit. 
4. J.J. von Allmen, Célébrer le salut. Doctrine et pratique du culte chrétien, 


Genève-Paris 1984, p. 137 et 213-221. 
5. À. Gounelle, "Le culte selon la tradition réformée", Information- 


Evangélisation, 1988/1, p. 11-12. 
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roulement du culte, et, si oui, ce que ce verset peut indi- 
quer quant au contenu et éventuellement quant à la défini- 
tion de ce culte. 


Une assemblée cultuelle sur fond de vie cultuelle 


J. Jeremias © pensait que le verbe "persévérer" (pros- 
Kkartereïn) devait être compris dans le sens de "participer 
régulièrement au culte”, et qu'Ac 2, 42 décrivait le dérou- 
lement d'un culte du christianisme primitif. 


Avec beaucoup de commentateurs ”, nous ne pensons 
pas que ce passage décrive un ordre du culte, mais qu'il 
doit être compris dans le cadre de l'ensemble du "som- 
maire" (2, 42-47), lequel doit lui-même être interprété par 
rapport aux autres sommaires, avec lesquels il a des affi- 
nités évidentes (Ac 4, 32-35 et 5, 12-15). Or ces som- 
maires récapitulent les traits marquants de la vie de la 
communauté primitive selon Luc. Il en va donc de même 
d'Ac 2, 42, qui regroupe les activités essentielles de cette 
Eglise. 


On remarquera d'ailleurs que trois de ces activités sont 
signalées, séparément ou groupées par deux, en d'autres 
endroits du livre des Actes, et dans des contextes diffé- 
rents d'un cas à l'autre : l'enseignement des apôtres, au 
Temple (5, 21 et 42) et à domicile (5 ,42) ; la fraction du 
pain, le dimanche, suivie d'un long discours de Paul 
(20, 7) * ; les prières, à domicile (1, 14) ou dans le Temple 
(3, 1). En 6, 4, la prière est conjointe au "service de la pa- 
role" comme spécificité du travail apostolique. Dans les 
Actes, les prières sont nombreuses, et prononcées en des 
contextes différents ; nous y reviendrons. 


Si enseignement des apôtres, fraction du pain et 
prières sont signalés séparément à différents endroits du 


6. J. Jeremias, Die Abendmahlsworte Jesu, Gôttingen 1967* , p. 111-113. Dans 
cette édition, Jeremias relève une agapè distincte de la fraction du pain et précé- 


dant celle-ci. Dans les éditions précédentes, il y voyait un service diaconal, selon 
Ac 6, 1. 


7. Ainsi E. Haenchen, Die Apostelgeschichte, Gôttingen 19685 , p. 153 ; 
Ph.H. Menoud, La vie de l'Eglise naissante (Foi vivante 114), 1969, p. 14-15 ; 
H. Conzelmann, Acts of the Apostles, Philadelphie 1987 (traduction de Die 
a Pr 19727), p. 23 ; R. Pesch, Die Apostelgeschichte Zurich 1986, 
P. E13 12 


8. À quoi il faut peut-être ajouter Ac 27, 35-36, s'il s'agit du même acte. 
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livre des Actes, rien ne permet pourtant d'affirmer que, 
dans l'esprit de Luc, ils étaient nécessairement pratiqués 
distinctement les uns des autres. Nous venons de les voir 
associés deux à deux, à deux reprises. De plus, on insis- 
tera sur le fait que ces trois éléments sont de nature cul- 
tuelle. Car la plupart des commentateurs * s'accordent à 
voir dans la fraction du pain la Cène ou repas du 
Seigneur, et non seulement un repas ordinaire, pris en- 
semble par les premiers chrétiens. C'est donc à bon droit, 
tout en reconnaissant qu'Ac 2, 42 ne décrit pas un ordre 
du culte, mais énumère les principaux actes dans lesquels 
la communauté primitive persévérait, que l'on peut penser 
que ce verset réunit les éléments autour desquels s'organi- 
saient, dans l'esprit de Luc, les rassemblements de cette 
communauté, en tout cas, s'agissant de l'enseignement des 
apôtres, de la fraction du pain et des prières "!. 


Reste la communion fraternelle (Koïnônia), et la ques- 
tion de savoir si elle s'inscrit, elle aussi, dans une logique 
cultuelle. Quelques exégètes ‘’ pensent que ce mot re- 
couvre la Cène et les prières, de sorte que le verset pré- 
senterait deux éléments principaux, l'enseignement des 
apôtres et la communion fraternelle, elle-même consistant 
en la Cène et les prières. Bien que les exégètes en ques- 
tion ne pensent pas qu'Ac 2, 42 décrive un ordre du culte, 
ce passage, avec les trois éléments qu'il indique (enseigne- 
ment, Cène et prières) s'inscrirait dans une logique cul- 
tuelle. Mais la Koïnônia disparaîtrait comme quatrième 
élément, distinct des trois autres. 


Tout en reconnaissant que cette compréhension du 
verset est légitime, nous préférons, avec la majorité des 
commentateurs et traducteurs, y voir l'énumération de 


9. Ainsi E. Haenchen, op. cit., p. 153 ; Ph.-H. Menoud, op. cit., p. 68 ; 
H. Conzelmann, op. cit., p. 23 ; F. Montagnini, "La communita primitva come luogo 
culturale. Nota ad At 2, 42-46", Rivista biblica 35/4, 1987, p. 477-484 ; F.F. Bruce, 
The Book of the Acts, Grand Rapids, Michigan 1989’, p. 42. L 
10. On ne peut décider s'il s'agissait de rassemblements cultuels dominicaux ou 
plus réguliers. Dans l'esprit de Luc, enseignement des apôtres et prières devaient être 
pratiqués quotidiennement. Le fait que la fraction du pain soit signalée à l'occasion 
d'un dimanche en Ac 20, 7 ne signifie pas que ce geste n'était effectué que durant des 


rassemblements dominicaux. 


11. R. Pesch, op. cit., p. 130-131, et F.F. Bruce, op. cit., p. 42. La traduction du 


verset serait alors : "Ils persévéraient dans l'enseignement des apôtres et la commu- 


nion fraternelle : la fraction du pain et des prières". Bruce traduit Koïnônia par "apos- 


tolic fellowship". 
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quatre activités distinctes dans lesquelles persévérait la 
communauté ancienne. Et nous nous rallions à l'interpré- 
tation du mot Koïnônia donnée par J. Dupont ”. Celui-ci 
note que le mot n'apparaît qu'à cet endroit dans le livre 
des Actes, mais que son sens peut être éclairé à partir des 
deux autres sommaires *. Cela lui permet de dire que la 
Koïnônia désigne à la fois la communauté des biens, et 
l'unanimité des esprits dont elle est la manifestation. La 
communauté des biens est attestée en Ac 2, 44 et Ac 4, 32 
et 34. C'est la réalisation eschatologique de Dt 15, 4 : dans 
la communauté décrite par Luc, nul n'était indigent, car le 
partage des ressources était assuré “. L'unanimité des es- 
prits est exprimée par trois formules : un coeur, une âme" 
(4, 32), unanimement" (homothumadon ; 2, 46 ; 5, 12), et 
"tous ensemble" (épi to auto ; 2, 44 et 47). 


La Koïnônia , telle que nous venons d'en indiquer le 
sens, est-elle cultuelle ? On remarquera que l'assemblée 
cultuelle qui écoute l'enseignement des apôtres, rompt le 
pain et prie, ne saurait se passer de l'unanimité des esprits 
et du partage des biens qui en est la conséquence. Et l'on 
voit que les réunions quotidiennes incluaient le souci dia- 
conal du service des veuves (Ac 6, 1). En fait, Luc ne 
semble pas distinguer entre un temps où l'on serait dans le 
service pratique et un temps où l'on serait dans le cultuel 
au sens étroit du terme. Il connaît des assemblées de la 
communauté, dans lesquelles l'unanimité des esprits et le 
souci diaconal sont conjoints aux trois actes cultuels évo- 
qués précédemment. 


Le partage des biens avait certes des conséquences 
pratiques au-delà des rassemblements de la communauté. 
Mais nous avons vu qu'au moins l'enseignement des 
apôtres et les prières étaient également pratiqués en de- 
hors de ces rassemblements. Ac 2, 42 dit donc ce dans 
quoi persévérait la communauté. Le culte du livre des 


12. J. Dupont, "L'union entre les premiers chrétiens dans les Actes des apôtres", 
PS rain études sur les Actes des apôtres (Lectio divina 118), Paris 1984, p. 296- : 

13. Nous prenons ces sommaires tels qu'ils figurent dans l'édition de Nestle- 
Aland. Nous n'entrons pas en matière sur la question des possibles remaniements et 
états successifs de ces sommaires. Sur cette question : P. Benoit, "Remarques sur les 
sommaires" de Actes 2,42 à 5", Aux sources de la tradition chrétienne (Mélanges 
offerts à M. Goguel), Neuchâtel 1950, p. 1-10 ; et F. Montagnini, art. cit., p. 479. 

14. Ce qui, on le sait, ne signifie ni le communisme ni même la généralisation de 
la vente des biens. C'est l'assurance que tous aient de quoi vivre qui est question ici. 
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-Actes apparaît dès lors comme le regroupement, dans un 
‘cadre communautaire et en un temps limité, d'actes qui 
‘constituent, par ailleurs, l'essentiel de la vie chrétienne des 
premiers croyants, cette vie étant elle-même globalement 
‘cultuelle *. 


Nous sommes donc fondés à voir dans Ac 2, 42 une 
indication sur les principaux éléments d'une assemblée 
‘cultuelle, et à en tirer des conséquences pour notre pra- 
tique d'aujourd'hui. 

Une des différences est, bien entendu, que nous vou- 
lons vivre en une heure hebdomadaire ce que le livre des 
Actes présente comme une pratique s'étendant sur plu- 
sieurs heures et se renouvelant plusieurs fois par semaine. 
Mais, malgré leur brièveté, nos cultes devraient intégrer 
ces quatre éléments : enseignement des apôtres, prières, 
Cène et communion fraternelle. Cette intégration est d'au- 
tant plus justifiée si l'on comprend le culte comme l'acces- 
sion au langage et à la conscience d'une réalité qui est 
celle de l'ensemble de la vie chrétienne . Comme les 
Actes le suggèrent implicitement, c'est l'ensemble de la 
vie chrétienne qui se trouve exprimée dans le culte. 


Les quatre piliers du culte 


Passons en revue chacun de ces piliers autour desquels 
s'organise le culte, pour dégager le contenu de chacun 
d'eux dans une célébration cultuelle aujourd'hui. Nous les 
étudierons à partir de ce que nous apprend l'ensemble du 
livre des Actes. 


L'enseignement des apôtres 


| Sur le plan du contenu, cet enseignement est la parole 
de Dieu (Ac 18, 11). Son contenu prioritaire concerne le 
Seigneur Jésus-Christ (28, 31), ce que le livre des Actes 
appelle parfois le "nom de Jésus" (4, 18 et 5, 28). Les pre- 
miers discours des apôtres (2, 14-36 ; 3, 12-26) montrent 


15. F. Montagnini (art. cit.) met l'accent sur le fait que, comme l'indique le titre 
de son article, la communauté primitive est une communauté cultuelle. 

16. Voir J. Ansaldi, Le sens du culte, Rapport au Synode de l'Eglise réformée de 
France, Région Cévennes-Languedoc-Roussillon, 1988. 
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que cette prédication argumente à partir de l'Ancien 
Testament, afin d'établir la conformité de ce qui s'est 
passé en Jésus avec ce qui était annoncé. Un passage en 
revue des emplois du verbe didaskô dans le livre des 
Actes révèle que cet enseignement s'effectue dans la durée 
(18, 11 ; 20, 20), et qu'il s'adresse à des Juifs (4, 2 ; 5, 21) 
ou à des membres de la communauté chrétienne, donc à 
des personnes préparées à le recevoir ou à des convaincus. 


Aujourd'hui, cet enseignement est fondamentalement 
celui que nous trouvons dans les Ecritures : Ancien 
Testament sur lequel il se fonde ; Nouveau Testament qui 
en est la transmission. Dans nos cultes, nous lui rattache- 
rons tout ce qui formule une parole de Dieu à l'adresse de 
l'assemblée, pour autant que cette parole soit biblique ou 
fondée bibliquement. Cette parole sera principalement dite 
et reçue dans l'ensemble constitué par la lecture de la Bible 
suivie de la prédication. Elle le sera également, liturgique- 
ment, en des endroits variés : salutation de la part de Dieu, 
loi, déclaration du pardon, invitation à la Cène, exhortation, 
bénédiction. Du fait qu'elle se rattache à l'enseignement des 
apôtres, cette parole aura prioritairement une portée didac- 
tique destinée à faire progresser la communauté dans la foi. 
Mais elle ne saurait se limiter à cette dimension, et favori- 
sera toutes les fonctions que les textes bibliques peuvent as- 
surer. Selon les endroits du culte et la forme qu'elle prendra, 
elle sera donc tour à tour annonciatrice, interpellatrice, ex- 
hortative, consolatrice, invitante, bénissante. 


Sur le plan de la forme, on notera qu'il arrive que, dans 
le livre des Actes, les enseignements de Paul à la commu- 
nauté rassemblée soient désignés des verbes dialegomaï 
(19, 9 ; 20, 7 ; 20, 9) ou homileë (20, 11). Or ces deux 
verbes désignent à la fois l'entretien et le monologue. Rien 
ne permet de décider si, dans les cas signalés, ils se réfè- 
rent à l'un ou à l'autre. On tirera pourtant de ce doute 
l'idée que la prédication de la Parole, dans un contexte 
cultuel, pourrait tout autant se faire sous la forme d'un 
monologue que d'un entretien 7. 


17. H. Mottu ("La liturgie comme geste prophétique", Bulletin du Centre protes- 
tant d'Etudes 43/8, 1991, p. 13-23) prend position en faveur de l'entretien. E. 
Haenchen (op. cit., p. 518) en faveur de la prédication : "predigen - nur Paulus 
spricht". W. Bauer (Wôrterbuch zum Neuen Testament) classe les passages signalés 
comme attestations du sens entretien ("sich unterreden"), en précisant qu'il s'agit d'un 
enseignement sous forme de "disputatio". 
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Les prières 


Ac 2, 42 parle des prières au pluriel. Le livre des Actes 
est jalonné de prières, en des lieux et en des circonstances 
divers. Il s'agit tantôt de la participation aux prières du 
Temple (3, 1), tantôt de prières dans les maisons (1, 14 ; 
12, 12), tantôt de prières liées à des circonstances particu- 
lières de la vie de l'Eglise : pour diriger celle-ci (1, 24-25), 
pour établir une personne dans une fonction (6, 6 ; 13,3 ; 
14, 23) pour invoquer l'Esprit (8, 15), pour demander une 
résurrection (9, 40), pour louer Dieu (16, 25). A quoi il 
faut ajouter la prière libre individuelle (10, 9). 


Dans nos cultes, la prière prend également des formes 
variées. On distingue en particulier l'adoration, la louange, 
l'action de grâce, la confession des péchés, l'intercession. 
Elle constitue la prise de parole communautaire à l'adresse 
de Dieu, en réponse à sa parole, ce qui fait du culte un 
dialogue. 


On pourrait imaginer que, comme la parole de Dieu, 
les prières occupent principalement une place particulière 
du culte. C'est d'ailleurs ce qui se passe dans certaines 
communautés. Mais la pluralité des types de prière et de 
leurs fonctions fait que les prières peuvent difficilement 
être concentrées en un endroit particulier, et gagnent à 
être réparties sur l'ensemble de la célébration cultuelle. 


La communion fraternelle 


La communion fraternelle est le parent pauvre de nos 
cultes, dans lesquels, malgré des efforts notables, la di- 
mension verticale individuelle continue de dominer la di- 
mension communautaire. Si l'on introduit dans le culte la 
dimension fraternelle comme un des quatre piliers sur les- 
quels il repose, il faudra cultiver tout ce qui crée et ex- 
prime pratiquement cette communion. Le livre des Actes 
fournit quelques indications. La plus claire concerne le 
partage des ressources, en d'autres termes l'activité diaco- 


_ nale de l'Eglise dont le culte est le moteur. Nous rejoi- 


gnons ici la juste compréhension d'Ac 2, 42 qu'avaient les 
Réformés du 16° siècle, lorsqu'ils faisaient de l'aumône un 


des éléments de leur culte. Comme le suggèrent plusieurs 
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auteurs ‘, la collecte mériterait d'être valorisée. L'idéal se- 
rait qu'elle fut entièrement consacrée à la diaconie interne 
ou externe de l'Eglise, et non à son fonctionnement pro- 
pre": 

D'autres éléments expriment et favorisent la commu- 
nion fraternelle des membres de l'Eglise. Ce sont, après la 
parole de Dieu et les prières, le troisième type de paroles 
qui s'échangent dans le culte, celles que s'adressent les 
participants entre eux : salutations, annonces, informa- 
tions diverses, etc. 


On pensera aussi à des gestes, peu conformes à la sen- 
sibilité réformée, certes, mais attestée par le Nouveau 
Testament ailleurs que dans le livre des Actes, comme le 
baiser de paix ou le lavement des pieds. 


Si les paroles et les gestes de communion fraternelle 
sont, eux aussi, dispersés à travers l'ensemble du culte, 
cette communion pourrait être valorisée en un endroit par- 
ticulier. Nous pensons aux annonces, à l'offrande et à la 
prière d'intercession, d'ailleurs placées les uns après les 
autres dans beaucoup de cultes, mais souvent davantage 
parce que l'on ne sait trop où les mettre que dans une in- 
tention particulière. La prière d'intercession * et la col- 
lecte à visée diaconale seraient informées par les an- 
nonces sur le local et l'universel, qui prendraient alors une 
signification spirituelle et communautaire qu'elles n'ont 
souvent pas. La prière porterait la collecte et soutiendrait 
l'ensemble de l'action diaconale de l'Eglise, étant elle- 
même un aspect de cette action. 


La fraction du pain 


Une autre source et expression de la communion fra- 
ternelle est la Cène. Deux observations peuvent être 


18. Ainsi B. Burki, L'Assemblée dominicale. Introduction à la liturgie des Eglises 
protestantes d'Afrique (Nouvelle revue de science missionnaire, Supplementa 
vol. XXV), 1976, p. 163-169 ; J.-J. von Allmen, op. cit., p- 214-216 ; L. Gagnebin, Le 
culte à choeur ouvert, Genève 1992, p. 91-94. 

19. Voir L. Gagnebin, op. cit.,, p. 91. 

20. Nous pensons qu'il n'est pas judicieux de placer la prière d'intercession durant 
la liturgie de Cène, comme cela se fait souvent. Cela appauvrit ou supprime le temps 
que l'on pourrait réserver prioritairement à la communion fraternelle. On peut certes 
considérer que la Cène exprime cette communion, ce qui est juste. Mais en plaçant un 
des trois autres éléments du culte sur la Cène, on déséquilibre le culte au profit de 
celle-ci, qui tend ainsi à en devenir l'élément central. 
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faites, à partir du livre des Actes. La première est que la 
fraction du pain” s'effectuait à l'occasion d'un repas. Ce 
qu'atteste Ac 2, 46, qui associe la fraction du pain à la 
nourriture que prenaient ensemble les premiers chrétiens. 
Cela confère aux repas en question une dimension cul- 
tuelle. La seconde observation porte sur le fait que ces 
repas étaient pris dans "l'allégresse et la simplicité de 
cœur” (Ac 2, 46). Cette joie inscrit ces repas dans un 
contexte eschatologique *. 


En principe, nous ne célébrons plus la Cène au cours 
d'un repas. On peut pourtant imaginer que, à certaines oc- 
casions, on inclue un repas dans le culte, repas au cours 
duquel la Cène prendrait place. Cela se fait d'ailleurs dans 
certaines communautés et paroisses. De plus, les repas pa- 
roissiaux, bien qu'ils soient organisés hors du cadre du 
culte, peuvent être mis en rapport avec la Cène, dans la 
mesure où le culte est articulé à l'ensemble de la vie chré- 
tienne, elle-même comprise comme un culte. 


La place de la fraction du pain dans l'énumération 
d'Ac 2, 42 devrait retenir de faire de celle-ci le centre, 
l'aboutissement ou la récapitulation du culte, encore plus 
de tendre à assimiler l'un à l'autre. Elle est un des piliers 
du culte, conjointement aux trois autres. 


Quatre éléments essentiels, 
mais pas d'ordre du culte arrêté 


Pas plus qu'Ac 2, 42 ne décrivait un ordre du culte de 
la communauté primitive, il ne permet de déterminer quel 
doit être l'ordre d'un culte aujourd'hui. 


La Cène est le seul élément clairement localisé dans le 
culte, et dont la célébration intègre les trois autres : pa- 


role, prière et communion fraternelle. A l'opposé, les 


prières sont difficilement localisables en un endroit, mais 
traversent les trois autres éléments (prière d'illumination 
dans le groupe parole, prière d'intercession dans le groupe 
communion fraternelle, prières de la liturgie de la Cène) 
et sont présentes partout dans le culte. Parole de Dieu et 
communion fraternelle sont, elles aussi, présentes dans 


21. Dans l'Ancien Testament, la joie a une dimension cultuelle et eschatologique. 


Voir F. Montagnini, art. cit., p. 482. 


32. 


tout le culte, mais trouvent, de plus, un lieu privilégié 
d'expression : le groupe parole et le groupe communion 
fraternelle. 


Plusieurs ordres du culte sont donc légitimes à partir 
d'Ac 2, 42 ?, pourvu que les quatre éléments soient repré- 
sentés. Ce qui ne signifie pas que tous les ordres se valent. 
C'est ici que les liturgies prolongent le travail, en fonction 
des enjeux déterminés par le choix d'un ordre ou d'un 
autre *. 


Les indications fournies par Ac 2, 42 sont donc limi- 
tées. Elles sont en particulier insuffisantes pour formuler 
une définition affinée du culte. Elles se concentrent sur les 
grandes lignes du contenu de celui-ci. Elles permettent en 
tout cas de définir le culte comme un dialogue entre Dieu 
et la communauté, par l'écoute de l'enseignement des 
apôtres et les prières ; un acte centré sur l'œuvre de salut 
de Jésus-Christ, par l'enseignement des apôtres et la 
Cène ; un fait communautaire impliquant la diaconie, par 
la Cène et la communion fraternelle. Ac 2, 47 permet 
d'ajouter que ce culte est convoqué par le Seigneur, 
puisque c'est lui qui, "chaque jour, adjoignait à la commu- 
nauté ceux qui trouvaient le salut”. 

Jean-Marc PRIEUR, 
I.P.T. de Montpellier 


22. Ac 2, 42 ne permet de rien dire, par exemple, sur ce débat important pour la 
conception du culte réformé, qu'est celui de la place de la loi par rapport à la confes- 
sion du péché : située avant, elle fonctionne dans son usage pédagogique, et se rap- 
proche de l'exhortation.Elle ne permet de rien dire non plus de la place de la confes- 
sion de foi, ni même de la légitimité de la présence de celle-ci dans un culte. La 
confession de foi n'appartient en effet à aucun des quatre éléments du culte, n'étant ni 
une parole de Dieu, ni une prière. On sait qu'elle était à l'origine d'usage baptismal, et 
n'a été introduite dans la liturgie en Occident qu'au 11° siècle. 

23. Voir, à ce sujet, L. Gagnebin (op. cit., p. 115-119), qui compare l'ordre du 
culte à une phrase, qui change de sens selon que l'on ajoute ou retranche un mot, ou 
que l'on en modifie la place. 


LE NOUVEAU PSAUTIER FRANÇAIS * 


Alors que les protestants de Hollande ont toujours 
conservé l'intégralité du Psautier huguenot, 1l faut remon- 
ter à Louis-Philippe pour trouver dans un recueil français 
les "cent cinquante Psaumes de David" au grand complet. 
Songeons également qu'il y a environ un siècle, trois 
psaumes seulement étaient jugés dignes d'être chantés ! 
On considérera donc comme un événement la publication, 
ce printemps, d'un Psautier français par les soins de 
"Musique et Chant de la Réforme", aux éditions Réveil. 
Vingt-cinq ans après les 75 Psaumes, le pasteur Roger 
Chapal a achevé la refonte des textes initialement versi- 
fiés par Marot et Théodore de Bèze, tandis que le profes- 
seur Jacques Feuillie a préparé avec rigueur une édition ne 
varietur des mélodies et de leurs harmonisations. Le vo- 
lume de 400 pages environ présenté au public est impres- 
sionnant par ses qualités : il n'est pas seulement complet 
et rigoureux au regard du corpus hérité de la Réforme ; il 
a été aussi conçu pour être utilisé par les paroisses et les 
communautés : en un mot, il est fonctionnel, avec en 
prime une bonne surprise : les "séries liturgiques". 


Un Psautier intégral 


Ainsi donc, pour la première fois depuis un siècle et 
demi, un même volume contient tous les psaumes - ainsi 


que le Magnificat et le cantique de Siméon, selon l'usage- 


dans une langue contemporaine, avec les mélodies du 
XVE: siècle, dans une harmonisation authentique ou fidèle 
aux principes de l'époque. 


*. Le Psautier français, Musique et chant de la Réforme, à paraître aux Editions 
Réveil (Valence), en deux formats : "poche" et "pupitre". En souscription jusqu’au 
30 avril, 110 F ou 140 F selon le format, plus 20 F de port. Ensuite, 140 F ou 180F, 
plus 20 F. Adresser la commande à Réveil Publications, BP 4464, 69241 Lyon 


. Cedex. 
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En ce qui concerne les paroles, aux quatre-vingt- 
quatre psaumes intégrés dans le recueil Nos Cœurs te 
chantent (1979) sont venus s'adjoindre les 70 Psaumes à 
retrouver publiés voici trois ans dans une édition modeste, 
à une voix, comme ‘supplément au n° 86" de la revue 
"Musique et Chant de la Réforme”. Il convient d'ajouter 
que Roger Chapal a tenu à récrire, depuis, une dizaine de 
psaumes figurant déjà dans Nos Cœurs te chantent, parmi 
lesquels les très célèbres Psaumes 119 et 137. Nous re- 
viendrons plus loin sur cet énorme travail littéraire ’, enfin 
rassemblé. 


Les mélodies du fameux "Psautier de Genève" (1562) 
ont toutes été reproduites. Mais dans un souci de variété, 
le psautier beaucoup moins connu de Lausanne (1565) a 
été mis à contribution pour vingt-cinq psaumes dépourvus 
de mélodie spécifique : ainsi chaque psaume est désor- 
mais doté d'un "timbre" propre, et l'utilisateur a parfois le 
choix entre deux possibilités (par exemple, Ps. 95 A et 
95 B). Seul le Psaume 121 est proposé avec deux textes 
différents (depuis 1970). 


Quant aux harmonisations, elles ont été placées depuis 
deux ans sous la responsabilité de Jacques Feuillie et 
d'Alain Mabit. Les versions à quatre voix de Goudimel 
(vers 1565) et celles, plus libres, de Claude Le Jeune 
(1601) ont été reproduites chaque fois que possible telles 
quelles, ou adaptées, ou encore réalisées dans le style de 
l'époque dans le cas des mélodies de Lausanne (connues 
seulement à une voix). La même harmonisation n'apparaît 
jamais deux fois pour une mélodie donnée : les deux res- 
ponsables proposent dans certains cas une version à trois 
VOIX. 


Ce Psautier français est donc complet, cohérent et di- 
versifié. 
Une édition rigoureuse 

Le respect musicologique déjà noté dans les harmoni- 
sations se retrouve partout dans la conception de cet ou- 


vrage. | 


1. (environ 5000 vers). 


TE 


Quatre introductions solides informent le lecteur dans 
les différents domaines concernés : "Les Psaumes dans la 
liturgie de l'Eglise" (Daniel Bourguet), "Les Psaumes 
dans le chant d'assemblée" (Roger Chapal), "Le Psautier 
huguenot et son histoire" (Edith Weber), "Le Psautier 
français et sa musique" (Jacques Feuillie), ainsi que cer- 
taines données hymnologiques (Edith Weber). Plusieurs 
tables, en fin de volume, facilitent les recherches et le 
choix des psaumes selon l'occasion : "Table liturgique", 
"choix de psaumes pour les écoles bibliques et le caté- 
chisme” ; des tables musicales (mélodies, modes), sans 
oublier une "Table alphabétique des incipits latins" 
(Vulgate), puis "français". 

La présentation de chaque psaume est à la fois claire et 
rigoureuse. Ainsi, pour respecter au plus près le texte bi- 
blique, trois psaumes composites ont été scindés (par 
exemple, Ps 37-1 et 37-2). Chaque numéro du psautier, 
présenté sans ‘tournes” (quelques exceptions rarissimes 
justifiées par le grand nombre de strophes), est pourvu 
d'indications précises et complètes : toutes les sources 
musicales et textuelles, les références diverses (réemploi, 
etc.), le mode (de sol, de mi... ; authente, plagal), la cor- 
respondance avec la Vulgate (on sait qu'il existe un déca- 
lage d'une unité à partir du Ps 10 jusqu'au Ps 147). On no- 
tera au passage la lisibilité accrue des quatre premières 
strophes présentes sous la musique, avec alternance de ca- 
ractères gras et maigres. 


Mais surtout, les mélodies ont été restaurées dans leur 
physionomie authentique, d'où des différences percep- 
tibles avec les recueils précédents dans deux domaines : 
les altérations et les pauses. J. Feuillie explique très claire- 
ment dans son introduction les raisons de ces modifica- 
tions qui d'ailleurs, pour éviter toute confusion, sont Si- 
gnalées par un astérisque, appelant l'utilisateur à la 
vigilance. De même qu'il y a lieu de rétablir les sensibles 
dièses (par exemple au Ps. 92), de nombreuses demi- 

_ pauses ont été placées entre deux vers (Ps 33), afin de res- 
pecter le principe du "tactus" qui préside à la rythmique 
interne de la mélodie. Des barres de mesures discrètes 
délimitent des systèmes de deux ou de trois "tactus” 


1(2t: 3:t) 
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La refonte des textes 


Cependant un tel travail de restauration pour la partie 
musicale resterait inopérant avec un maintien des textes 
originaux, plus ou moins modernisés : comment faire 
chanter ces mélodies dans une langue inadaptée à notre 
siècle ? En s'attaquant à une formulation nouvelle du cor- 
pus des psaumes, Roger Chapal mesurait toutes les diffi- 
cultés de l'entreprise : les données héritées de la Réforme 
(l'espace strophique, la coupe ancienne imposée à chaque 
prière, les contraintes du mètre et de la rime) pouvaient 
être un carcan pour une expression moderne fidèle à l'ori- 
ginal hébreu ; d'autant que les derniers psaumes à traiter 
n'étaient pas parmi les plus faciles, souvent agressifs ("Les 
ennemis") ou gémissants. Comment juger le travail im- 
mense du versificateur, qui a pris soin de centrer chaque 
strophe sur une idée et quelques images essentielles ? 


Certes, on pourrait noter un emploi un peu large de la 
diérèse (Ps 111 : "prodigi-eux, judici-eux"), des inversions 
désuètes (Ps 112 : "Ne le fait pas broncher l'ornière"), tel 
terme récurrent ("recours" !) ; il était fatal par ailleurs de 
découvrir des syllabes malencontreusement accentuées 
dans la mélodie (Ps 140 : "furieuses harangues"). 


Une chose est sûre : R. Chapal se montre capable d'uti- 
liser tous les registres de la langue, du plus noble au plus 
insolite. Son vocabulaire est parfois très littéraire, voire 
suranné : "Jusques à quand, délectable, l'organisme, écu- 
meux", mais aussi : "bénévolence, l'anathème et l'impréca- 
tion, vaines chimères, la fourbe des cœurs, les propos su- 
borneurs". Le mot concret et vif, cependant, est souvent 
lâché : "yeux bouffis, cicatrice, sauvagine, renâcler, tru- 
qué”, ou encore : "faire bombance, on déblatère, je suis à 
bout”. Le monde contemporain fait son entrée : "lingot, pa- 
trimoine, svelte, les jeux du stade", mais surtout : "propa- 
gande, compromis, l'agitation, la répression, l'intolérance, 
justicier, déportés, guerre civile", sans oublier : "faux pas, 
tourner les lois, corrompus et corrupteurs" ; le terme de 
“ghettos" apparaît même. Le vocabulaire religieux s'affine : 
"Schéol, notre culte, nos chants liturgiques". 


De nombreuses expressions attirent l'attention et 
constituent parfois des trouvailles, plus ou moins osées : 
"Accuse mes accusateurs, mon âme unique ; nos dieux 
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d'illusion, nos conflits sans gloire, l'énigme de nos vies". 
La relation à Ja divinité est exprimée de façon concrète : 

prendre à Dieu sa terre, ce désert de ton absence" ; on 
peut citer aussi "la maison du rendez-vous, la robe de 
Joie”. La poésie s'affirme dans : "la rosée cristalline et lus- 
trale ; pluie de verre”. 


Voici pour terminer quelques vers bien frappés, 
d'abord parmi les décasyllabes : 
"Ceux qui chez nous prenaient toute la place" 
(Ps 37) 
"Qu'ont-ils compris de toi, nos oppresseurs ?" 
(Ps 53) 
"Sur son amour mon donjon se construit" 
(Ps 144) 


Les octosyllabes ne sont pas en reste : 
"Je crie de joie : la mort est morte !" (Ps 9) 
"Fautif parfois, jamais rebelle" (Ps 59) 
"Soyez mes fils parmi vos frères" (Ps 82) 
"Un seul peuple aux mains innombrables" (Ps 96). 


Cependant, cette version nouvelle du Psautier se carac- 
térise, plus profondément, par une perspective nettement 
messianique de la prière, longtemps laissée dans l'ombre de 
la littéralité, mais imposée par l'exégèse récente et indis- 
pensable dans le cadre cultuel envisagé. R. Chapal n'hésite 
pas à recourir à des expressions sans ambiguïté telles que 
"ton Fils, ton roi-messie, l'enfant de Bethléem”", etc. Ainsi 
les Psaumes s'intègrent davantage dans une liturgie christo- 
centrique. C'est ce que rappelle les neuf "doxologies" 
(Gloire à..."), rassemblées en fin de volume après avoir fi- 
guré à la suite de la dernière strophe de psaumes dont la 
mélodie est construite sur un mode chaque fois différent. 


_ Les "suites liturgiques" 


L'apport le plus intéressant et le plus novateur du 
Psautier français est certainement constitué par les six 
"suites liturgiques tirées des Psaumes", qui figurent en fin 
de volume. Elles sont proposées pour chaque “temps” de 
l'année chrétienne (temps ordinaire, avent, Noël, carême, 
Pâques, Pentecôte) et se composent de sept “répons” cor- 

 respondant au déroulement de la liturgie : "accueil, rappel 
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de foi, Sainte Cène, exhortation et bénédiction". Pierre 
Merlet a choisi les extraits de psaumes, versifiés par 
Roger Chapal, tandis que les mélodies (intégrales ou non) 
ont été sélectionnées par Jacques Feuillie en fonction du 
mode qu'elles utilisent. Cette démarche est nouvelle et co- 
hérente : tous les répons de la suite donnée sont dans le 
même mode ancien, ce qui confère une profonde unité 
musicale à la célébration tout en renforçant la différence 
de couleur entre les "suites". A titre d'exemple, la "suite C 
pour le temps de Noël, en mode de Do authente”, sonne 
de bout en bout comme notre moderne mode majeur. 


Il faudrait plus de temps pour présenter cette rubrique 
nouvelle et originale, la plus récente (1994) de l'ensemble, 
et qui exploite judicieusement les "timbres" des psaumes 
comme véhicules souples de la prière des fidèles. 


Laissons pour conclure, la parole aux deux principaux 
artisans de ce Psautier français, Jacques Feuillie, puis 
Roger Chapal : 


"Nous voici donc au seuil de ce vaste monument. 
Toutes ses pièces dont beaucoup étaient longtemps restées 
murées sont désormais restaurées et communiquent entre 
elles: chacun peut y pénétrer et les découvrir, admirer les 
larges perspectives de l'édifice, la beauté de ses volumes, 
ses justes proportions. Puisse-t-il devenir pour beaucoup 
un lieu de rencontre, de découvertes, de louange et de 
JOEL 

"On le comprend, le présent recueil n'est pas le fruit 
d'un travail solitaire. S'il y a eu un maître d'œuvre, toute 
une équipe de biblistes, de musiciens, de critiques litté- 
raires, de communautés priantes, des années durant, a pris 
part à cette entreprise. Nous sommes tous conscients des 
imperfections du résultat, et moi plus que quiconque. Tel 
qu'il est, nous l'offrons à chacun des fidèles, à chacune des 
communautés qui l'utiliseront pour célébrer le Dieu de 
toute grâce". 


Longue vie, donc, au Psautier français ! Qu'on nous per- 
mette à présent de formuler un souhait pour l'étape suivan- 
te : un travail analogue - mais forcément plus délicat - serait 
à tenter dans le domaine passionnant du choral luthérien. 


Jacques VIGIER, 
Mende 


PARMI LES LIVRES 


Laurette ALEXIS-MONET, Les miradors de Vichy. Préface de Pierre 
VIDAL-NAQUET, Les Éditions de Paris, collection Histoire, Paris, 
1994, 222 pages, 135 F. 


Il est des périodes de notre histoire de France que l’on préfère 
celer ou éviter tant elles constituent autant de taches indélébiles et peu 
flatteuses sur notre mémoire collective. Précisément, celle-ci est fort 
défaillante — ou, ce qui revient au même, sélective — s’agissant des 
camps créés en France par le régime de Vichy en zone non occupée. 
Encore faut-il rappeler que l’administration pétainiste suivit, en les ag- 
gravant et en précédant avec zèle les injonctions nazies, les traces des 
gouvernements précédents puisque les premiers camps virent officiel- 
lement le jour fin 1938 afin d’héberger les combattants républicains es- 
pagnols rescapés de la guerre civile. Outre ces derniers, les camps ac- 
cueillirent ensuite d’autres populations : réfugiés allemands et 
autrichiens, surtout juifs, fuyant la persécution, apatrides, résistants, 
suspects. Parler d’accueil est une cruelle ironie tant les conditions de 
vie étaient effroyables et dégradantes dans ces camps où régnaient la 
faim, la soif, le froid, les poux, les mauvais soins, la déchéance, la forte 
mortalité, l’isolement, la séparation des familles. 


La grande majorité de ces internés — sur décision administrative — 

mourut en déportation. Remarquables sont le silence et le secret qui en- 
tourèrent l’existence de ces camps et la destination finale des internés, 
au point que peu de gens eurent conscience de la tragédie qui se dérou- 
lait près d’eux. L'auteur elle-même l’avoue : « Je ne sus pas non plus 
que, durant l’hiver 1942-1943 où j'étais présente, les baraques de l’îlot 
spécial, affectées aux « gens à trier » ramassés dans la région, étaient 
destinés à envoyer ceux-ci, à quelques exceptions près, à la déporta- 
tion » (p. 176). C’est pour briser cet oubli et forger notre mémoire que 
Laurette Alexis-Monet a rédigé ce livre cinquante après. Protestante, 
étudiante en lettres, elle consacra bénévolement quelques mois de sa 
jeunesse à secourir matériellement et spirituellement ces internés, en 
s’engageant dans l’organisation protestante la Cimade (Comité Inter- 
Mouvement auprès des Évacués) créée en 1939 pour aider les 
Alsaciens-Lorrains repliés dans le Sud-Ouest. Avec d’autres équipiers, 
elle anima un foyer dans les camps de Rébécédou et de Nexon, moins 
connus que celui de Gurs. 


Son livre n’est pas un livre d’histoire, au sens universitaire, ni 
le récit d’une histoire vécue. Il est la conjonction, réussie, de trois : 
sources : des documents personnels d’époque (lettres et journal de l’au- 
teur, dessins et textes d’internés), des extraits des archives départemen- 
tales de Limoges, des souvenirs de l’auteur. «Il faut que la mémoire 
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parle », écrit Pierre Vidal-Naquet dans sa préface, faisant écho au « de- 
voir de mémoire » invoqué par l’auteur. Nul doute qu’après avoir lu ce 
livre, nul ne pourra plus oublier ou nier l’existence de ces camps qui 
furent et sont si proches et si lointains de nous. 


3 Sylvain DUJANCOURT 
Église réformée d’ Amnéville 


Françoise CHEVALIER, Prêcher sous l'Édit de Nantes. La prédication 
réformée au XVII: siècle en France (préface de Pierre Chaunu), 
Labor et Fides, Genève, 1994, 255 pages. 


« Troisième sacrement réformé », la prédication constitue l’essen- 
tiel du culte dans les 700 communautés autorisées pendant 87 ans par 
l’Édit de Nantes ; en moyenne, ces exposés à caractère essentiellement 
doctrinal citent 46 versets bibliques et durent une heure vingt. De plus 
d’un millier de textes publiés, Françoise Chevalier dégage un corpus de 
152 sermons prêchés par 11 pasteurs, corpus qu’elle soumet à un traite- 
ment sémantique et thématique — avec agencement dogmatique : 
1. Connaissance de Dieu ; 2. Justice et grâce ; 3. Don du fils ; 4. Esprit 
Saint ; 5. Sanctification « dépouiller le vieil homme pour revêtir 
l’homme nouveau » ; 6. La mort. On s’intéressera aux pages consacrées 
à la manière dont les débats et les querelles internes (la prédestination 
et la grâce universelle) ainsi que la controverse avec les catholiques 
marquent la prédication réformée du XVII: siècle mais l’on regrettera 
la méconnaissance en profondeur de la théologie de Luther et de 
Calvin dont témoigne cet ouvrage (p. 36, sur la notion de sacerdoce 
universel chez Luther ; p. 167, l’auteur semble ignorer l’origine calvi- 
nienne de l’expression « roy des épouvantemens » pour désigner la 
mort) ainsi que l’absence d’une étude diachronique et d’une analyse 
rhétorique de ces prédications. 

Ph. FRANÇOIS 
Eral, Gosselming 


Jacques CHAUVIN, Job l'insoumis : Dieu n’est jamais celui qu’on croit, 
Editions du Moulin, Aubonne 1994, 89 pages. 


Cet ouvrage, accessible à un très large public comme tous les ou- 
vrages de cette petite maison d’édition suisse, est un magnifique 
exemple de ce que peut être la théologie en cette fin de siècle. S’ap- 
puyant sur une exégèse rigoureuse et claire, l’auteur nous entraîne à la 
découverte des grands théologiens de la chrétienté dans leur dialogue 
avec les réflexions de leur époque. Plus largement c’est toute la culture 
occidentale en tant qu’elle est reflet du discours chrétien qui est passée 
au crible des enseignements de ce questionneur de Dieu qu’est Job. 
Avec lui, Dieu échappe à toutes les tentatives des Églises de l’enfermer 
dans un discours dogmatique et culpabilisant qui n’a d’autre justifica- 
tion que d’assurer le pouvoir de ceux qui le tiennent. Antidote contre 
toute tentative de sacralisation de la religion et de son discours, le livre 
de Job reste un livre clef pour la tradition chrétienne. Surtout quant il 
est si superbement introduit par l’ouvrage du pasteur Chauvin. 


Didier HALTER 
Genève 
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Commission biblique pontificale, L'Interprétation de la Bible dans 
l'Eglise, Cerf, Paris 1994, 129 pages. 


Après la mise au pas de la dogmatique et de la théologie pratique 
par le Catéchisme de l’Église Catholique, la reprise en main de 
l’éthique avec l’encyclique « Veritatis Splendor », on aurait pu 
craindre pour l’exégèse biblique avec la publication des travaux de la 
commission biblique pontificale. En fait, les craintes s’estompent au 
fur et à mesure que le lecteur avance. Dans la préface, le Cardinal 
Ratzinger retrace les différentes étapes de la place de l’exégèse dans 
l’Eglise Catholique. Selon Vatican II, l’étude de la Bible est comme 
l’âme de la théologie. Théologie qui, cependant, ne saurait s’élaborer 
en dehors du contrôle du Magistère. Devant les nouvelles lectures pro- 
posées par l’aile libérale, Léon XIII fixa les règles du jeu par l’ency- 
clique « Providentissimus Deus » du 18 Novembre 1893. Tout en étant 
critique, le document n’excluait pas pour autant les aspects positifs des 
nouvelles méthodes. Cinquante années plus tard, Pie XII prolongeait le 
mouvement par l’encyclique « Divino afflante spiritu », en 1943. 


Ce qui frappe aujourd’hui, c’est la largeur d’esprit. Toutes les mé- 
thodes sont analysées, avec leurs possibilités et leurs limites (ce qui fait 
de ce livre un excellent manuel). Si la méthode historico-critique est la 
plus encouragée, les autres y trouvent aussi leur place, à l’exception de 
la lecture fondamentaliste considérée comme un suicide de la pensée. 


Faut-il en conclure qu’il n’y a pas, ou plus, d’exégèse catholique ? 
Ce serait aller trop vite. Même si l’exégèse ne cherche pas à se distin- 
guer par une méthode scientifique particulière ou, mieux encore, si elle 
doit se préserver « d’attribuer à des textes bibliques un sens qu'ils 
n’expriment pas, mais qui est le fruit d’un développement ultérieur de 
la Tradition », le Magistère garde la charge de garantir l’authenticité de 
l’interprétation. 

Cette dernière remarque, qui arrive à la fin de l’ouvrage fera peut- 
être penser à certains qu’une telle position est incompatible avec une 
certaine idée de l’exégèse, mais il faut bien reconnaître ce souffle de li- 
berté qui passe à travers ce document officiel. Liberté conditionnelle, 
certes, surveillée même. Ce ne sont plus des formes d’exégèse qui sont 
mises en cause, mais la prise en compte de leurs résultats. Le débat 
s’est déplacé, l’exégèse catholique y a gagné en liberté. L'affaire Loisy 
(1908) n’est pas comparable au cas Drewermann. 

Ph. AUBERT 
ERAL, Mulhouse 


_ Conseil pontifical pour la promotion de l’unité des chrétiens, 
Directoire pour l'application des principes et des normes sur 
l'œcuménisme. Présentation par le cardinal Cassidy, Applications 

our l’Église catholique en France par G. Daucourt, Cerf, Paris 
1994, FF 69, 188 pages. 


Ce « directoire » mérite son nom. S’adressant d’abord aux respon- 
| sables et aux fidèles de l’Église catholique, il reprend les « principes 
catholiques de l’œcuménisme » déjà exposés dans de précédents docu- 
ments pontificaux. Même s’il définit le mouvement œcuménique 


: 
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comme « une grâce de Dieu, donnée par le Père en réponse à la prière 
de Jésus et aux supplications de l’Église inspirée par le Saint-Esprit » 
(n° 22), sa tonalité plus administrative que théologique fait résonner ce 
texte comme un rappel à l’ordre afin de mettre fin ou d’éviter toute dé- 
rive contrevenant aux dits principes. Les chrétiens non catholiques 
(sont principalement citées les Églises orientales et fort peu les Eglises 
protestantes) retiendront qu’ils ne peuvent être parrains ou marraines à 
un baptême catholique mais simplement témoins, que leur sont inter- 
dites la prédication lors d’une messe et la participation à l’eucharistie 
(en annexe est d’ailleurs reproduite la note « L’hospitalité eucharis- 
tique avec les chrétiens des Églises issues de la Réforme en France » 
publiée par la Commission épiscopale pour l’unité des chrétiens le 
14 mai 1983). Le conjoint catholique d’un mariage mixte sera soulagé 
d’apprendre que « si, malgré tous ses efforts, ses enfants ne sont pas 
baptisés ni élevés dans l’Église catholique, [il] ne tombe pas sous la 
censure du droit canonique » (n° 151). De même est-il déconseillé 
« d’organiser des services œcuméniques le dimanche » puisque de- 
meure « l’obligation de participer à la messe » (n° 115). 


Malgré des exhortations réitérées à l’unité des chrétiens, on com- 
prend vite que l’œcuménisme ainsi conçu n’est qu’un moyen de rappe- 
ler à tous les chrétiens que « l’unique Eglise du Christ subsiste en 
l’Église catholique » qui est “ gouvernée par le successeur de Pierre et 
par les Évêques qui sont en communion avec lui ” » (n° 17). Que vaut- 
il alors mieux retenir de ce texte ? L’affirmation prétentieuse que 
« l’Église catholique a été dotée de toute la vérité révélée et de tous les 
moyens de salut » (n° 104) ou l’assertion prometteuse que, dans le dia- 
logue œcuménique, « chacun des interlocuteurs doit être prêt à clarifier 
toujours davantage et à modifier ses vues personnelles et ses manières 
de vivre et d’agir, en se laissant guider par l’amour authentique de la 
vérité » (n° 172) ? 

: Sylvain DUJANCOURT 
Eglise réformée d’'Alsace-Lorraine, Amnéville 


Jean DANIÉLOU, Carnets spirituels (texte édité par Marie-Josèphe 
Rondeau), Les Etitions du Cerf, Paris 1993, FF 150, 407 pages. 


« Accepter d’être déshonoré [à cause du Christ et pour lui], même 
aux yeux de ceux que j'aime, s’il le permet », écrivait Jean Daniélou 
en 1938. Il meurt trente-six ans plus tard. « Son vœu héroïque était 
exaucé », fait remarquer le père Carré dans une belle préface où, souli- 
gnant ce qu’il y a de pathétique dans les efforts que fait un chrétien en 
route vers la sainteté, il nous dit pourquoi il a fallu attendre si long- 
temps avant de publier ces Carnets spirituels — au moins une quinzaine 


d’années puisque l’Avant-propos très émouvant du chaleureux père 
Tilliette date de 1977. 2 


Retrouvés sur une étagère « inactive » de sa bibliothèque, les 
Carnets s’étalent sur une période qui va de 1936 à 1957. Ils dévoilent 
la quête menée à la fois par une intelligence éprise de savoir et par une 
âme soucieuse avant tout de configuration au Christ. On est frappé par 
la simplicité avec laquelle l’érudition de ce cardinal hors du commun 
se conjugue avec la dévotion. Spécialiste d’Origène et du christianisme 
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primitif, Daniélou n’en est pas moins versé dans les courants de la pen- 
sée contemporaine. Mieux encore, pour Tilliette, c’est « un apôtre des 
temps modernes ». 


Face à des croyants qui n’osent plus, il dénonce tout concordisme 
tant en matière de sciences naturelles que de sciences historiques. Avec 
_Justesse, il critique en particulier la réduction de la foi chrétienne à une 

philosophie de l’histoire et la tentation « d’en faire une interprétation 
de l’histoire en tant que science profane ». Regimbant là contre, il faut, 
dit-il, « revenir à l’irréductibilité [...] à la nudité de l’attitude chré- 
tienne, eschatologique et ecclésiale à la fois » (p. 229). La reconversion 
du monde en vue du règne de Dieu est affaire d’audace autant que de 
foi. On ne peut que l’oser. En osant croire. 


Ce n’est pas la mort qui peut faire de vous un saint, moins encore 
un apôtre, mais la vie. Quand on la tient de Dieu. 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Le cas Drewermann, les documents (traduits de l’allemand par Jean- 
Pierre Bagot ; introduction par Bernard Lauret), Les Editions du 
Cerf, Paris 1993, 296 pages. 


Les documents en question (communiqués de presse, interviews, 
articles de journaux) nous restituent l’essentiel de la polémique ayant 
opposé ces derniers mois le psychanalyste Eugen Drewermann, prêtre 
de l’archidiocèse de Paderborn, à Monseigneur Johannes Joachim 
Degenhardt son évêque, polémique où s’entremêlent arguments théolo- 
giques, ecclésiologiques mais aussi considérations relevant de la vie 
privée, le tout asséné avec une hargne qui laisse parfois pantois (on se 
dit que ces deux-là ont dû beaucoup s’aimer pour en fin de compte se 
haïr autant). 


Autopsie d’un divorce, le cas Drewermann n’en reste pas moins 
une bonne introduction à l’œuvre de cet auteur prolixe dont le succès 
médiatique constitue, d’après les règles internes à l’Église catholique, 
un véritable outrage à Magistère. 


Cet ouvrage montre qu’il convient de ne pas se méprendre sur la 
trajectoire de Drewermann : en faire un protestant qui s’ignore relève 
du contre-sens ; le désigner comme un nouveau Luther est absurde. 
| Son combat n’est pas un combat de nature théologique, au sens acadé- 
 mique du terme ; il ne vise aucunement à la vérité « scientifique » 
(d’où le faible écho des critiques, souvent sévères, qui lui sont adres- 
_sées par ses « collègues » théologiens ou psychanalystes). 


A l’image de Jacob au chapitre trente-deux du livre de la Genèse, 

l'ambition d'Eugen Drewermann est de lutter en un combat singulier 
avec le Magistère, non pour vaincre, mais pour faire je(u) égal. 

Philippe FRANÇOIS 

î ERA.L., Cosselming 
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Éric FucHS, La morale selon Jean-Paul II : reponse protestante à une 
encyclique, Labor et Fides, collestion Entrée libre n° 31, Genève 
1994, 65 pages, 55 F. 


Le moins que l’on puisse écrire sur la dernière encyclique papale 
Veritatis Splendor (6 août 1993) est qu’elle ne cherche pas le débat eile 
prétend énoncer « la » vérité pour l’Église et pour les hommes en ma- 
tière morale. Raison de plus pour créer ce « débat intellectuel » (p. 12) 
par avance dénié. C’est le défi relevé par le théologien réformé suisse 
E. Fuchs dans ce petit livre d’agréable lecture. Il ne se berce pourtant 
pas d’illusion quant au résultat : « On s’attend à une discussion sur des 
problèmes difficiles que pose à la morale chrétienne la situation sociale 
et culturelle contemporaine, et il n’y a pas de débat, pas de dialogue, 
mais des affirmations qui visent à interdire le débat. La double certi- 
tude qu’il y a une vérité morale a priori et que le Magistère de l’Église 
romaine en est dépositaire empêche toute discussion honnête et ouverte 
sur les questions posées » (p. 41). 


A ses yeux, l’encyclique pèche par « une absence étrange d’auto- 
critique » (p. 15), oscille constamment entre « intentions intellectuelles 
et intentions disciplinaires » et hésite entre « une théologie d’inspira- 
tion conciliaire et un théologie traditionaliste » (p. 42). L'auteur pro- 
cède dans un premier temps à un « examen critique » de l’exégèse pa- 
pale de la rencontre entre le jeune homme riche et Jésus (Mt 19, 
16-26), ainsi que des quatre thèmes fondateurs de la théologie morale 
développée par l’encyclique : le rôle et le sens de la loi, la place de la 
conscience, l’option fondamentale et les actes de la personne, la mora- 
lité des actes. 


Refusant le pamphlet, Fuchs ne se borne pas à cette critique, au de- 
meurant pertinente. Voulant affronter la modernité et ses conséquences 
pour l’Église et sa théologie, il aborde les « vraies questions théolo- 
giques » soulevées par l’encyclique. Et c’est à l’esquisse d’une petite 
encyclique cette fois-ci protestante ! sur la morale que se livre E. Fuchs 
dans la deuxième partie de son livre. En se basant — nul de ses habi- 
tuels lecteurs ne s’en étonnera — sur le concept d’altérité, sa réflexion 
suggère une autre articulation entre liberté et vérité, éthique et univer- 
salité, éthique et altérité. Fidèle à la vocation du protestantisme, il 
montre que notre société est suffisamment complexe et protéiforme 
pour justifier des analyses différentes, légitimer des réponses morales 
variées et nécessiter de riches discussions. Souhaitons donc que le 
débat espéré s’engage, pour le bénéfice de tous. 


Z Sylvain DUJANCOURT 
Eglise réformée d' Amnéville 


Sharique KESHAVIEE, Mircea Eliade et la coïncidence des opposés ou. 
l'existence en duel (Préface de Carl A. Keller), Peter Lang, Berne 
1993, 196 F, 477 pages. 


Vous en avez le souffle coupé, moi aussi. Et, d’abord, devant cette 
cascade, si bien mise en évidence par la couverture, d’un titre et d’un 
sous-titre — l’existence en duel — lui-même précédé d’un surtitre — la 
coïncidence des opposés — faisant fonction de sous-titre au titre — 
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Mircea Eliade —, l’envie nous prend de crier: il faut choisir, Monsieur 
Keshavjee ! Mais, hélas ! ainsi bardé, son ouvrage s’érige tel un bâti- 
ment, rococo plutôt que baroque, voué à la seule fin de conserver, avec 
la mémoire du maître, rien de moins que la mémoire du monde. Un 
monde où, tout étant en conflit avec tout, tout est complémentaire de 
tout, et inversement. Un monde où l’on ne choisit pas sa vie : elle n’en 
est pas moins choisie pour vous in illo tempore, d’où tout est parti et où 
tout doit revenir. Un monde où l’on vit dans la perspective du passé. 
Un monde en flagrante divergence avec la perspective eschatologique 
de la religion biblique selon laquelle « en ce temps-là » se conjugue 
avec le futur du verbe bien plutôt qu'avec son passé. 


Pour autant, l’ouvrage tient du prodige. Keshavjee est loin de 
n'être qu’un ventriloque d’Eliade. Prouesse technique, son livre est un 
vrai travail de romain. Et pour cause : 


D'’Eliade, en qui le romancier avait fini par « doubler » le spécia- 
liste mondialement adulé de l’histoire des religions, on compte quelque 
75 livres et plusieurs centaines d’articles publiés tant de son vivant 
qu'après sa mort en 1986. D'origine roumaine, exilé d’abord en France 
— il ne peut y prendre racine pour des raisons d’ordre administratif —, 
puis aux Étas-Unis, sa notoriété acquiert aussitôt une dimension inter- 
nationale. Eliade est aujourd’hui le penseur incontournable pour qui- 
conque s'intéresse, de près ou de loin, à l’histoire des religions et, plus 
particulièrement, au dualisme du profane et du sacré, c’est-à-dire à 
l’homme en conflit avec lui-même plutôt qu’avec Dieu. Thème, au de- 
meurant, d’autant plus porteur qu’en ces temps de désaffection reli- 
gieuse l’Occident, à défaut de pouvoir recourir à Dieu, se rabat sur le 
sacré. 


Or, pour Eliade, est sacré tout ce qui n’est pas profane, de même 
qu’à l’inverse est profane tout ce qui n’est pas sacré. Les opposés sont 
aussi bien complémentaires l’un de l’autre. D’où la fascination de 
Keshavjee pour la coïncidence des opposés comme catégorie essen- 
tielle pour saisir aussi bien l’œuvre d’Eliade que sa personne. Il en fait 
sa clé pour pénétrer le mystère du monde aussi bien que celui d’Eliade. 


Reste à savoir si Eliade lui-même n’a pas été plutôt « débordé » et 
emporté par le cours torrentiel d’une œuvre qui, se tissant d’elle-même, 
finit moins par opposer christianisme oriental et christianisme occiden- 
tal, voire les religions de l'Orient et le judéo-christianisme de 
l’Occident, qu’à ramener systématiquement la religion au dualisme du 
profane et du sacré. Dualisme qu'entre autres Schweitzer et Tillich, 
qui, pourtant, ne sont pas hostiles aux religions orientales, considèrent 
comme leur étant foncièrement caractéristique, à tel point qu’elles en 


sont grévées, du moins pour eux. Mais là n’est pas ce qui nous préoc- 


cupe ici et c’est à dessein que je préfère laisser de côté la question du 
mythe (et du principe de démythologisation dont il est gros, puisque le 
mythe consiste à parler de l’au-delà en termes d’ici-bas). Les historiens 
des religions ont tendance à s’en faire un monopole. Eliade va plus 
loin ; il s’en fait un mythe, dont on devine la clé de voûte et qui, en 
l'occurrence, prend forme sous l’aspect d’une quête des origines ou 
celle des racines, s’il faut en outre que s’estompe la différence entre 
‘commencement et fin. Parlant des Américains, qui « n’ont pas de ra- 
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cines », Eliade souligne à juste titre que « c’est leur plus grande chan- 
ce », mais est aussitôt terrassé par ses préjugés quand il ajoute : « bien 
qu'ils descendent d’une culture occidentale, il peuvent fout reprendre 
au début et créer quelque chose de nouveau » (cité p. 81). Eliade ne 
peut pas concevoir que, justement, parce qu'ils descendent d’une cul- 
ture occidentale, et s’ils veulent créer quelque chose de nouveau, ils 
ont à la fois pu et dû faire table rase de leur passé. Pour faire tout avec 
du neuf, on ne peut que partir à zéro. Pour aller de la gare à la poste 
qu’elle jouxte, faut-il nécessairement qu’on revienne d’abord chez soi, 
qu’on reprenne tout au début ? Laissez, disait Jésus, aux morts le soin 
d’ensevelir les morts. 


S’il est tout à la fois une biographie et une bibliographie, voire un 
hagiographie, l’ouvrage de Keshavjee et aussi un véritable trésor : il 
met à la disposition du profane la contagieuse pensée d’un homme hors 
du commun, exceptionnellement doué et pourtant capable de convivia- 
lité tant sur un plan humain que sur un plan spirituel. 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Régis LADOUS, Des Nobel au Vatican : la fondation de l'Académie 
pontificale des sciences, Les Editions du Cerf (Histoire), Paris, 
1994, FF 114, 221 pages. 


Héritière de l’Académie des Lynx, dont Galilée faisait partie, 
l’Académie pontificale des sciences a été fondée en 1936. Elle s’en 
distingue sur un point capital : la détente, voire une entente cordiale, 
est en train de supplanter l’hostilité réciproque qui, sous le couvert du 
réductionnisme matérialiste, avait marqué les rapports de la science et 
de la religion. Mais la science, affranchie sans la moindre réserve du 
magistère romain ou du dogmatisme ecclésiastique, court cependant un 
risque non moins grave : elle est menacée dans sa propre intégrité du 
fait de la complicité où, déjà, veulent l’entraîner les diverses sirènes 
des idéologies totalitaires qui s’installent en Europe. L’ Académie pon- 
tificale des sciences sera donc un organisme non confessionnel, qui ré- 
unit aussi bien des catholiques, pratiquants ou non, que des protestants 
ou des juifs et des musulmans ou encore, tout simplement, des scienti- 
fiques soucieux de l’homme et son avenir. 


Einstein ni Teilhard de Chardin n’y furent pourtant jamais admis, 
alors que, par ailleurs, il est amplement démontré que le choix des can- 
didatures se fait en fonction de critères nets et précis. Selon la conjonc- 
ture, on cherche manifestement soit à contrebalancer la montée du tota- 
litarisme raciste ou matérialiste, soit à remédier, après la guerre, aux 
séquelles de la cassure Est-Ouest qui débilite l’Europe (tout comme, 
aujourd’hui, on cherche à pallier les effets de l’injustice sociale ou éco- 
nomique résultant du clivage Nord-Sud). 


Pontificale, l’Académie jouit d’un privilège unique : elle échappe 
— où presque — à l’emprise de l’administration vaticane. Ouverte aux 
femmes, elle peut être dirigée par un laïc, et l’a été. Ses débats peuvent 
porter sur toutes sortes de sujets. C’est même à elle, nous dit-on, qu’on 
doit le « disparition » du Saint-Office ou le maintien du big bang dans 
le champ de l’investigation exclusivement scientifique en dépit des ten- 
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tatives de récupération concordiste exprimées çà et là en faveur de la 
notion traditionnelle de création. L'Académie ne fait pas de théologie. 

Mais alors à quoi sert-elle, si l’interdisciplinarité qui est censée 
être à la base de ses travaux doit, par définition, s’arrêter à la lisière 
d’une discipline déchue, il est vrai, de son rang de reine des sciences, 
mais désormais promue au rang de chasse gardée ; autrement dit, si la 
théologie ne doit pas en être affectée ? A quoi sert-elle si, fort de cette 
division du travail, le Vatican continue de faire de la théologie comme 
avant ? Que des prix Nobel appartiennent à cette Académie prouve 
seulement qu'ils sont comme nous tous sensibles aux honneurs qui leur 
sont faits. On en trouve également dans l’entourage du Révérend 
Moon. Les uns comme les autres ont cependant en commun une même 
passion — celle d’une interdisciplinarité à la fois critique et radicale et 
qui ne soit pas réservée aux seules matières scientifiques. À preuve, 
l’enthousiasme suscité parmi les membres de l’Académie par la ren- 
contre interreligieuse d’Assise. En effet, à quoi sert l’Académie ponti- 
ficale des sciences, si la théologie frauduleusement cantonnée dans son 
passé, néglige de s’ériger en tête de pont de l’avenir ? 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


Félix MOSER, Les Croyants non pratiquants, Les Éditions du Cerf 
(Histoire), Labor et Fides, Genève 1994, 349 pages. 


Fruit d’une thèse de doctorat, le livre de Félix Moser ne manquera 
pas d’intéresser ceux qui ne se résolvent pas à constater la chute de la 
pratique religieuse alors que nos contemporains disent toujours croire 
en Dieu. 

Les croyants non pratiquants font ici l’objet d’une étude sociolo- 
gique qui conduit l’auteur à trouver dans cette catégorie les stéréotypes 
d’une religion populaire. L'image de Dieu chez les distancés nous ra- 
mène toujours à l’antique fond de la théologie naturelle. Il n’est donc 
pas étonnant que par rapport au monde dans lequel nous vivons, les 
distancés se caractérisent par leur fatalisme et leur résignation. « On ne 
croit plus qu’on peut changer quelque chose ». En ce qui concerne les 
demandes religieuses envers l'institution ecclésiale, elles doivent être 
replacées dans le cadre du sacré tel qu’il est défini par Eliade, c’est-à- 
dire comme étant opposé au profane. Le sacré s’impose même aux dis- 
tancés comme nous le fait remarquer Moser en citant Vahanian : « Or, 
jusque dans la profanation, le sacré s’impose. On ne dit pas non au 
sacré. À Dieu on peut dire non. Il s’expose ». 

S’il est bon de poser le problème à partir d’une étude des non- 
pratiquants, Félix Moser et bien trop averti pour oser croire que le mal 
n’a qu’une face. Il remet en cause l’idéologie chrétienne des prati- 
quants, qui à sa manière, contribue tout autant à creuser le fossé entre 
des gens qui ne demandent qu’à croire. 

Fort de ses analyses, l’auteur pose les jalons pour une pastorale 
tout en soulignant la modestie de ses propositions. Devant les carica- 
tures de la foi chrétienne contenues dans les stétéotypes des non- 
_ pratiquants, cette pastorale se doit de permettre une redécouverte de la 
foi, une appropriation personnelle selon la formule de Luther et de 


88 


Kierkegaard. On ne peut que remarquer ici la symétrie entre le mal et 
le remède, entre le stéréotype comme lieu commun et la foule comme 
lieu du mensonge, selon la formule du théologien danois. Le pasteur 
est appelé à faire œuvre de théologien, ce qui revient à dire que seule la 
théologie est capable de combler le fossé, propos assez rare de nos 
jours pour être salué. 


On peut, certes, se demander si l’auteur ne fait pas trop confiance 
aux capacités qu’a encore la théologie « officielle » à communiquer. 
Les stéréotypes de la religion populaire ne sont-ils pas aussi l’expres- 
sion de la vacuité du discours traditionnel ? 

Ph. AUBERT 
Mulhouse 


Samuel NGAYIHEMBAKO, Les temps de la fin, Approche exégétique de 
l’eschatologie du Nouveau testament.Préface de François Bovon, 
Collection le Monde de la Bible 29, Labor et Fides, Genève 1994, 
430 pages. 


L’exégèse du Nouveau Testament est une science dont on n’a pas 
fini de découvrir ni les richesses, ni les limites. L’impressionnant tra- 
vail exégétique que nous présente ici l’exégète zaïrois Samuel 
Ngayihembako en est une superbe illustration. L’auteur entraîne son 
lecteur dans un long et méthodique parcours à travers les différents 
écrits du Nouveau Testament et c’est le terme de telos (fin en grec) qui 
lui sert de fil conducteur. Depuis les premières lettres pauliniennes 
jusqu'aux écrits les plus tardifs, toutes les évolutions, les modifications 
de sens, même les plus infimes, sont repérées et mises en valeur. Le ré- 
sultat de chaque exégèse, l’auteur ne nous en livre pas moins de cin- 
quante, et clairement exposé dans de petites synthèses, ce qui facilite 
grandement la lecture. 


L’exégète révèle comment la notion de telos, empruntée à l’apoca- 
lyptique juive, s’en émancipe petit à petit. Comment avec Paul, elle ne 
désigne plus seulement la fin parousiaque, mais déjà l’événement pas- 
cal. Comment la notion de telos qui était théocentrique, devient alors 
christocentrique. Et surtout comment en dépit d’un fort retour du voca- 
bulaire traditionnel de l’apocalyptique juive, les écrits les plus tardifs 
du Nouveau Testament (Jacques, Jude, 2 Pierre) sont les témoins 
d’une modification fondamentale de la notion de telos qui ne se situe 
désormais plus sur le plan chronologique, mais sur le plan d’une théo- 
logie de la transcendance et de sa manifestation glorieuse. 


Deux remarques cependant. Premièrement : le terme de telos n’ap- 
paraît pas toujours comme suffisamment établi pour être le terme géné- 
rique de l’eschatologie du Nouveau Testament, puisque certains pas- 
sages étudiés et non des moindres (dans /’Évangile selon Jean et 
l’Apocalypse par exemple) ne l’utilisent que de façon marginale. 
Deuxièmement : pour bien rendre compte de l’évolution dans le temps 
qu’a connu felos, était-il bien judicieux de traiter le livre de 
l’Apocalypse en dernier, laissant le lecteur sur une impression d’achè- 
vement et de synthèse qui ne correspond pas à la réalité historique? 


Avec cette seconde remarque apparaissent aussi les limites d’un tel 
travail qui sont les limites de l’exégèse du Nouveau Testament. Quel 
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théologien pourrait reprendre la masse des informations exégétiques 
présentées ici pour en tirer une synthèse théologique pour notre 
temps ? Il est vrai que dans son introduction et sa conclusion l’auteur 
Situe sa recherche exégétique dans une perspective théologique, mais 
sur ce plan le lecteur reste un peu sur sa faim. 


Didier HALTER 
Genève 


Matthias PREISWERK, Apprendre la libération : Exemples d'éducation 
populaire en Bolivie, préface de Daniel Hameline, Labor et Fides, 
collection Pratiques n° 11, Genève 1994, FF 178, 448 pages. 


L’Education Populaire est un mouvement pédagogique ancien en 
‘Amérique latine dont les deux références majeures sont l’expérience 
bolivienne de Warisata dans les années 30 et la pensée de Paulo Freire 
depuis les années 50. L’auteur le définit comme « un ensemble de pra- 
tiques éducatives réalisées en milieu populaire dans une perspective 
politique de transformation » (p. 25) et un lieu théologique, c’est-à-dire 
« un lieu de gestation et de vérification de la foi et de l’engagement des 
chrétiens en Amérique latine » (p. 437). Présentant quelques accoin- 
tances avec la théologie de la libération, l’Éducation Populaire re- 
couvre des pratiques et des concepts variés et parfois contradictoires. 
L'auteur a retenu quatre expériences d’Éducation Populaire en Bolivie 
(Le Centre d'Education et de Culture Alternative d’un quartier périphé- 
rique de la capitale La Paz ; le collège jésuite Jean XXIII de 
Cochabamba ; la Radio Pie XII des missionnaires oblats canadiens si- 
tuée à Siglo XX au cœur des mines d’étain ; le Séminaire par 
Extension de l’Église méthodiste à Ancoraimes, Montero et La Paz) 
qu’il présente dans une première partie (« Pratiques ») avec le souci de 
prendre en compte « l’identité religieuse des différents acteurs : ex- 
pressions langagières, valeurs, croyances, rites, symboles, traditions, 
SE > (D. 23). 


La deuxième partie (« Lectures ») analyse les interactions entre 
l'Éducation Populaire et la théologie latino-américaine de la libération, 
lesquelles « luttent pour un projet de société similaire» (p. 232). La 
troisième partie (« Horizons ») se veut prospective et contient des pro- 
positions de nouvelles pratiques et de nouvelles théories, en particulier 
=n matière d'enseignement religieux. 


L'engagement et la ferveur de l’auteur envers son thème — et ceux 
qui le « pratiquent » en Amérique latine — l’honorent mais nuisent 
quelque peu à la nécessaire dimension critique attendue du chercheur. 
Sa thèse centrale n’apparaît pas clairement, comme il le reconnaît lui- 
même (p. 435). Les propositions de la troisième partie sont parfois trop 
vagues pour être opérationnelles (par exemple la proposition 3.4 : 
« L'enseignement religieux sera de l’ordre de l’information et de l’ana- 
yse critique de la religion », p. 430) et mériteraient d’être détaillées et 
Stayées. Ces quelques remarques n’altèrent cependant point l'intérêt de 
ce livre qui retiendra l’attention de tous les acteurs de l’éducation, pas 
seulement religieuse. 
| Sylvain DUIANCOURT 


‘ Église réformée d'Alsace-Lorraine, Amnéville 
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Françoise SMYTH-FLORENTIN, Les mythes illégitimes. Essai sur la 
« terre promise », Labor et Fides, collection Entrée libre n° 30, 
Genève 1994, FF 55, 64 pages. 


La transposition des mythes bibliques à la période actuelle est-elle 
possible ? Non, répond l’auteur qui n’hésite pas à soutenir que le 
« christocentrisme d’origine barthienne» imprègne le protestantisme au 
point que, établissant une continuité mystificatrice entre l’Israël bi- 
blique et l’actuel État d'Israël, il s’égare dans un soutien aveugle au 
sionisme et fait des Palestiniens les victimes de cette théologie de l’his- 
toire du salut. Hostile à cette tendance, l’auteur veut disjoindre les 
mythes bibliques de leur utilisation politique contemporaine qu’elle 
juge favorable à l’État d’Israël, et regarder la situation israélo-arabe 
avec d’autres lunettes. 


Qu'il faille soumettre les mythes bibliques aux résultats de la re- 
cherche historique, littéraire, linguistique, antrhopologique et archéolo- 
gique, nul herméneute sérieux n’en disconviendra, d’autant plus qu’il 
n’a pas manqué d’historiens mi de théologiens pour emprunter cette 
voie. 


Qu'il faille dépasser la perspective mythique de notre histoire qui 
encombre notre actualité des scories passéistes et nous emprisonne 
dans l’histoire, qu’il ne faille pas sacraliser la parole divine en Livre ni 
le Dieu biblique en monothéisme, ni visiter la Palestine exclusivement 
avec les yeux du touriste pèlerin et archéologue, nul n’en disconvien- 
dra, pas plus le chrétien engagé à transformer ce monde que le croyant 
incrédule ou le visiteur lucide. 


Mais la démonstration de l’auteur, professeur à la Faculté de théo- 
logie protestante de Paris, eût emporté la pleine conviction si elle ne 
sous-tendait pas une partialité propalestienne, dont la véhémence lui 
fait d’ailleurs commettre quelques erreurs de faits et d’analyses histo- 
riques, et n’induisait par trop le soupçon d’élaborer une théologie vi- 
sant à dénier à Israël et aux Juifs toute légitimité de présence en Pales- 
tine. Et ce d’autant plus que cette position démythologisante sur la 
Palestine n’est pas menée à son terme ni aux dépens de tous les acteurs 
du conflit. 


Pourquoi ne pas avoir aussi démythifié, entre autres, la notion de 
peuple palestinien qui, quoique devenue une réalité nationaliste incon- 
tournable, était inconnue des ethnologues avant sa création le 1“ janvier 
1964 par l'OLP et n’a jamais été invoquée par les Arabes dans leur op- 
position à l’établissement d’un Foyer National Juif puis à la création de 
l’État d’Israël en Palestine ? 


L’espérance d’Isrël, fondée sur l’alliance et la promesse d’une 
terre promise, est-elle seulement un mythe biblique dépassé ou le signe 
proleptique de cette utopie biblique que tout homme a « droit à la 
terre » ? Un peu comme on recevrait un talent non pour son usage ex- 
clusif mais au profit de tous, et comme on ferait de toute terre moins un 
mythe ou notre propriété que l’opportunité de contribuer à la gloire ou 
à l’ignorance du Dieu biblique. 


“ts Sylvain DUJANCOURT 
Eglise réformée d’Alsace-Lorraine, Amnéville 
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Sandrine SUCHON, Résistance et liberté — Dieulefit 1940-44, préface de 
Pierre Bolle, Éditions A. Die. 


Après le Chambon-sur-Lignon, dont un colloque, quelques ou- 
wrages et deux films ont fait connaître la générosité et le courage pen- 
idant l’occupation de la France, nous voilà grâce à Sandrine Suchon en 
possession d’une étude sur la Résistance à Dieulefit. 


Sous l’impulsion de Pierre Bolle, cette jeune historienne fait re- 
wivre les circonstances qui conduisirent cette petite ville de la Drôme à 
accueillir et protéger réfugiés français et étrangers fuyant le nazisme et 
les lois de Vichy. Les personnalités de Marguerite Soubeyran, cette 
éducatrice protestante qui avait fondé l’école de Beauvallon et y ac- 
cueillit tous les proscrits qui s’y présentèrent, celle de Jeanne Barnier, 
jeune secrétaire de la Mairie et cheftaine d'Union chrétienne, qui fabri- 
qua cachets et faux papiers, confortée dans son attitude par la rencontre 
ide l’injonction du prophète Esaïe « Fais entrer dans ta maison le mal- 
heureux sans asile », celle de pasteurs et de quelques prêtres, croisent 
æt accueillent les Pierre Emmanuel, Emmanuel Mounier, Pierre-Jean 
Jouve et autres écrivains et artistes que le bouche à oreille avait 
conduits à Dieulefit, et qui y trouvèrent une atmosphère propice à la 
création et aux échanges. C’est aussi la Roseraïe, qui offrit à ses élèves 
des professeurs français ou étrangers prestigieux, Beauvallon dont les 
jeunes pensionnaires furent conduits à être responsables de leur vie et 
de celle de bien d’autres, sans pour autant perdre la légèreté de cœur de 
l’enfance. Qui oubliera « l’expédition » qui conduisit deux des direc- 
trices de Beauvallon jusqu’à Lyon pour récupérer trois de leurs jeunes 
élèves arrêtés avec d’autres enfants, et d’où elles revinrent avec... un 
quatrième protégé ? 


L’atmosphère politique, civile et religieuse de l’époque est évo- 
quée avec clarté et sensibilité, sans acrimonie ni hagiographie. Et le 
miracle a eu lieu : erreur d’appréciation par les Allemands des forces 
des maquis locaux, ou hasard bienheureux, aucune dénonciation n’a at- 
teint les autorités, Dieulefit n’a pas subi le sort de bien d’autres com- 
munes des environs, et la plupart de ceux qui y ont trouvé refuge ont 
pu, cinquante ans plus tard, apporter leur témoignage. 


La présentation soignée et l’iconographie qui complète cet ouvrage 
en font une lecture passionnante et facile. Et les annexes qu’il com- 
porte font résonner les voix des acteurs, claires et simples. Une lecture 
à conseiller en cette époque de commémorations. 


L Francine MOUSSU 
| 


Alfred WERNER, Vers une cité mondiale : éthique et prophétie, Editions 
| de l’Aire, Vevey 1993, 245 pages. 

| Avec verve et talent, Alfred Werner poursuit sa vocation et conti- 
nue de plaider en faveur d’un nouvel ordre mondial. Il y voit non seu- 
lement la seule solution au marasme international où nous semblons 
enlisés, mais aussi la seule qui soit conforme à l’universalisme pro- 
clamé d’un bout à l’autre de la Bible. L’ardeur qu’il déploie dans son 
analyse du témoignage biblique est assez vigoureuse pour que la syn- 
thèse qu’il en dégage soit contagieuse. 
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Peu lui chaut qu’au passage on le prenne pour un illuminé. Werner 
constate tout simplement que l’écart entre utopie et réalité se resserre 
de jour en jour. Au lieu de faire la guerre, l’armée fait de l’humanitaire. 
Insistant sur la notion biblique d’alliance, Werner met en avant l’ur- 
gence d’un pacte liant les hommes entre eux comme avec la nature et 
faisant fond sur la notion de respect et celle de réciprocité multilatérale 
qui en découle. 


Deux questions : d’une part, ce nouvel ordre mondial, Werner en 
voit les prémices, moins dans la création du Conseil œcuménique des 
Églises, que dans la fondation de la Croix-Rouge. Alors pourquoi dé- 
nonce-t-il la « dévaluation du sacré » et pourquoi réprouve-t-il la sécu- 
larisation, d’autant qu’à l’instar de Thomas More, Henry Dunant aurait 
sans doute été canonisé depuis belle lurette s’il n’avait été un protestant 
pur et dur. 


D'autre part, s’agissant de « réciprocité multilatérale», Werner doit 
pourtant savoir que c’est précisément là que le bât blesse. Il ne peut y 
avoir de paix universelle que s’il n’y a plus ni vainqueurs ni vaincus. 
Ni Juif ni Grec, comme disait Paul. Proposition qui est au cœur de la 
tradition chrétienne et que, néanmoins, rejettent tous les adeptes du tri- 
balisme et du nationalisme autant que ceux de l’intégrisme. Éthique 
d’une cité mondiale et religion de salut sont-elles compatibles ? 

Quoi qu’il en soit, voilà, simple et robuste, un livre à méditer par 
tous ceux qui, se demandant où va le christianisme, voudraient savoir 
vers quoi il devrait nous mener. 


Gabriel VAHANIAN 
Université des Sciences Humaines, Strasbourg 


A PROPOS DE JACQUES ELLUL 


Sans arme ni armature tel est le titre du beau por- 
trait-entretien que l’émission « Présence Protestante » 
avait produit et diffusé en septembre 1992. Ce portrait 
permettait de suivre J. Ellul à travers sa vie et sa ville 
avec ses lieux symboles. 


L'interview était conduit par Olivier Abel. 


Nous nous devions de signaler à nos lecteurs cette 
passionnante émission, qui reste disponible à Présence 
“Ho 47, rue de Clichy, 75009 Paris. 


L’Amitié Judéo-Chrétienne de France organise sa 
prochaine montée en Israël du 21 au 29 mai 1995 : vi- 
site des lieux saints des trois religions abrahamiques, 
Bible en mains, guidée par un Juif observant et accom- 
pagnée par un prêtre, contacts avec des personnalités is- 
raéliennes, occasion d’une expérience unique d’amitié 


entre Juifs et Chrétiens. 


Renseignements : 
A.J.-CÆ. 
10, rue de Rocroy, 75010 Paris. 
Tél. 42.80.30.29. 


JEAN XV-5 


Le Directeur de la publication : O. MILLET 
PAIRAULT S.A. - 79120 LEZAY - N° C.C.P. 65.732 


